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حکمت وك الٰھی مغ تاریخ ٥‏ مرتبہ 
ڈاکٹر صبیح احمد کمالی* 


علم اسرار الدین : 

اب ھم بہت مختصر طررقے سے شاہ صاحب گے ان افوال و آراء سے 
ز2 کے ناماو کل ا و ان کا 
اس بحث سے یہ دیکھا جاسکے گا کہ شاہ صاحب اپنے فلسفیانہ نظریات کو 
حقائق پر کس طرح سے منطبق کرئے ھیں. خود ان کی اپنی وہ کوشش 
جس کے ذریھے سے انھوں نے ان نظربات و حقائق کی تطبیق کی 
دعلم اسرار الدین؛ سے عبارت ھے . اس علم میں وہ بہت سے مفکرین اور 
مصنفین کو اپنا پیشرو سمجھتے ہیں جن میں امام غزالی خاص طور سے قابل 
ذکر ھیں. (اس لیے کہ شاہ صاحب جس چیز کو اسراردین کی پردەکشائی 
سے تعبب کرتے ہیں؛ غزالی نے اسے علوم دیں کے احیاء کا نام دیا تھاء 
چنانچہ ان دواوں بزرگوں کے ان بنیادی تصورات کی باھعی نسبت تاریخ فکر 
اسلامی پر تحقبق کا ایک شاندار اگرچہ کٹھن موضوع ھے) . 

اہ صاحب کی نظر میں ہ علم ا۔رارالدین ە کا اولیں مفہوم یھ ھے کہ اس 
کی مدد سے دینی احکام کے مقاصد معلوم هوتے ہیں اور جب کوئی شخص 
احکام کے مقاصد کو معلوم کرلینے کی بعد اپنی زندگی کو ان احکام کا 
تابع بناناھے نو گویا وہ دین کو علیٴ وجہ البصیرت قرول کرتا ھے . یہ کہنے 
کی ضرورت نہیں ھے کە شاہ صاحب کی نظر میں دین کو اس طرح سے 
قبول کرنے والا کسی ایسے شخص سے زیادہ بلند مرتبہ رکھتا مے جو دین کو 
قہول تو کرے لیکن یہ نہ جانے کە اس نے ایسا کیوں کیا ھے . مثال کے طور پر 
ایک ایسے شخص کو لیجیے جو پیدائش کے دن سے موت کے وقت تک 


سے سرت 
) اڈاکٹر مہٛح احمد کما یل اسسٹنٹفٰ پرہفیسر شع مذھب وثقافتی: گھانا 
ایونیورسٹی گھاٹا 


دیندار رھتا ھے ء یه لازمی امر ھے کھ بچپن میں اس کی دینداری کی بنا 
ماحول اور میراٹ کے اثرات پر ہوگیء اس لیے کھ اس عمر میں کسی 
شخص سے غور وفکر کی :وقع نہیں کی جاسکتی. اب اگر بڑا ھوکر یە شخص 
اپنی دینداری کو ذانی فہم و بصپرن کا مپارا دیتا ھے اور اگر اس کی بالخغ 
نظری اسے ان احکام کی مصاحتوں کا معترف بنادیتی ھے جن کے مطابق شروع 
ھی سے اس کی زندگی ڈھالی گئی ھے. تو دین کے نقطه نظر سے اس 
گا سن شعور اس کے بچیں سے زیادہ کامیاب اور سعید ہوگا. 

شاہ صاحبِ اس حقبقت کا بھی ادراکگ کرتے ہیں کھ احکام کے مقاصد 
کو سمجھ لینے کے بعدء آدمی ان (احکام) کی مقصد روائی کے مدارج 
گا تجریہ کرسکتا ہے . بعنی وہ يہ دیکھ سکتا ھے کہ بعض احکام بعض 
دوسرے احکام سے زیادہ بامقصد ہیں یا ان کے مقاصد دوسرے احکام کے 
مقاصد سے ریادہ اچھے پا سچے یا اونچے هیں. بلکہ اگر ایک حکم میں 
کسی قسم گا عیب یا نقص موجود ھے تو مقاصد کی کسوٹی پر پرکھنے 
کے بعد آدمی اس عیب کو ڈھونڈھ نکالے گا . اس اعتبار سے شاہ صاحب 
نے علم اسرارالدین کو ان ( *٭زہت:ہا۸) علوم میں شعار کیا ھے جوکسوٹی 
گا کام دیتے ہیں. مثلاً گرامر کا ماھرء جو بولے هوئے الفاظ کے معیار 
سے باخبر ہوتا ھے ١‏ ٹولے پھوٹے یا غلط الفاظ کا ناقد ہوتا ھے . یا منطق 
گا ماھرء جو ذھن میں آنے والے افکار کے معیار سے باخبر ہوتا ھے؛ 
صحیح اور غلط افکار کی تمیز کرسکتا ھے۔ 

× حجة اللہ البالغةء کے مقدمے میں شاہ صاحب نے اوپر بیان کی 
وئی بانوں کو علم اسرارالدین کے مبادی کی حیثیت سے گنایا ھے . اس کام 
سے فارغغ هوئے کے بعد؛ وہ اس مال کی طرف متوجہ ھوتے هیں کہ اس 
علم کو کس طرح سے درس و تدریس کے نظام میں منسلک اور جاگزیں 
کیا جاسکتا ھے. چنانچہ اب وہ اس کی تفصیلوں اور تقسیموں سے بجثی' 
کرتے ہیں: (یہ بحث ان کے مجوزہ علم کا نقثثہ بھی ہے اور خود وحیة 
اللہ أالنةء کے مضامین کی فہرست بھی ؛ اس لیے که شاہ صاحب اپنی اس 


27ہ 


کتاب کو علم اسرارالدین ہ کے افتاح نامے کی حیثیت سے پیش کررھے هی 
اس بحث میں شاہ صاحب کا نقماهُ آغاز علم حدیث ھے ۔ وہ ان علماء سے 
اتفاق کرتے ہیں جو حدیث نبوی کو علوم دین کی اساس مانتے ہیں. ان ۔ 
لوگوں کے نزدیک+ حدیث کو یہ مرتبہ دینے سے قرآن شریف کے مقابلے 
میں اس کی ترجیح کا کوئی پہلو متضمن نہیں ھے . کلام اللہء حدیث سے 
کہیں زیادہ بلند مرتبہ رکھتا ھے . لیکن یہاں سوال صرف مضامین کی وسعت 
اور توع کا ھے. هر اوہ چیز جو قرآن شریف میں موجود ھے (ان علماء 
کی را میں) حدیث بھی اس کا آعادہ کرتی ہے اور اس پر شہادت دیتی 
ہے اور پھر خود بہت سی ایسی چیزوں کو اپنے دامن میں جگہ دیتی ھے 
جو قرآن شریف کے نسبتاً ختصر ءباحث سے باھر تھیں . علم حدیٹ کواس 
قڈ نظر سے دیکھنے کا نتبجہ يہ ھے کہ شاہ صاحب اس کی مختاف فروع 
کو ایک دوسرے سے چھانٹ کر الگ کردیتے هیں اور ان سب کی انفرادی 
اھمیت اور افادیت کے درجات کا اندازہ کرتے هیں۔ اسماہ الرجال ' ہا 
موضوعات کی تفتیش ٠‏ یا دی کے غریب اجزاہ کی تحقیقء اس علم کی 
ان فروع میں سے میں جن سے سائل دین کو سمجھنے کی کوشش کرنے 
والا ذدائع پا آلات کا کام لے سکتا ھے ٠‏ ان سب چیزوں سے فارغ ەوکر 
وہ علم (سراراادین تک پہنچتا ھے جو حدیث سے مأخوذ کیے ہوئے احکام 
7 کے مقامد سے بحٹ کرتا ھےء اور جو اس اطتبار سے علم حدیث 
کی باقی سب فروع پر فوقیت رکھتا ھے) اس علم کے دو حصے کیے جاسکتے 
ر ہیں جن میں سے ایک کا تعلق جزآبات احکام سے ہونا چاہیے ؛ اور دوسرے 
میں مقاصد کا ایک واضح تصور پیش کرنا چاھیے . (ہ حجةء میں شاہ صاحب 
نے اس دوئی کو برتا ھے لیکن اس کی ترتیب کو اٹ دیا ھے ) عقاصد 
کی بحث میں ابتدا اس سوال سے ھونا چاھیے که بحیدِت مجموعی نوع انسانی 
کے قوانین اور شرائع کے مقاصد کیا ھوتے ہیں. اس سوال گے جواب میں 
ان مصلاجتوں گا نام لیا چائے گا جو انسان اپنی زندگی کو کامیاب بٹانے کے 
گے اپنے پیش نظر رکھتے ہیں. (شاہ صاحب کیتے ہیں کہ پیغمبر اسلام نے 


جب دینی احکام کی تبلیغ شروع کی تھی تو ان کے معاصرین کو ان احکام 
کے مقاصد اور مصالح کی تفصیل نہیں بتائی گئی تھی. اس لیے کہ ان 
چیزوں کا علم ان کے زھانے کی سب ملتوں کے . یعنی یہودی ء عیسائی ء 
مجوسی اور خود ان کی ہ ملت اسماعیلیةء کے خمیر میں داخل تھا . مصالح 
کو سمجھنے کے لیے یہ ضروری ہے کہ آدمی نیکی اور گناہ ( بروائم ) 
کی حقیقت سے واقف ہو. خود نیکی اور گناہ کا فلسفه متعدد ابواب پر 
مشتمل ھے . ان میں سے پہلا باب ہ مجسازات ہ کا ھے . اس میں یہ بحث 
آتی ھے کہ انسانوں کے کم ماضی اور مستقبل کے حواد کے ساتھہ اس 
طرح مربوط ہیں کہ ان (کاموں) کی قدر و قیمت کا اندازہ صرف ان کی 
موجودہ ھلبت کے اعتبار سے نہیں کیا جاسکتا. فلسفة بروائم کے دوسرے 
پاب میں آرتفاقات کی بحث آتی ھے . اور تبسرے میں اس سوال پر غور 
کیا جانا ھے که نوع انسانی کی سعادت کس چیز یا کن چیزوں میں ھے . 
(شاہ صاحب کہتے ہیں کہ جہاں تک مجازات یا ارتفاق یا سعادت جیسے 
مرکری الفاظ کی تعریف کا تعلق ھے , علم اسرارالدینں کے طالب کے لیے 
اس سے بحثے کرنے کی ضرورت نہیں ہے . اہ صاحب اس قاعدے پر 
مصر ہیں کہ کسی خاص علم میں جن بنبادی تصورات با :8 دا؛٢ہ۲ط‏ سے 
6م لیا جاتا ھے ٢‏ خود وہ کسی ہ بلند تر > علم ن موضوع هوتے میں . چنانچھ 
شاء صاحب کہتے ہیں که علم اسرار الدین میں آدمی بغیر کسی بحث و تمحیص 
کے ان الفاظ کے مفہوم کو تسلیم کرسکتا مے . یہ دوسری بات ھے کہ وہ 
اس عفبوم کا اعبار اس وجہ سے کررھا ھے کہ اس نے کسی سلم سے 
اس مفہوم کو سیکھا یے, یا اس نے دیکھا ہے کہ تمام انسان اس کو قبول 
کرتے ہیں, یا اس نے خود کسی ہ بلندترہ علم تک پپونچ کر اس مفہوم کو 
أخذ گیا ہے . بہر صورتء شاہ صاحب کہتے ھیں که علم اسرارالدین کا 
طالب. جو ارتفاق یا سعادت ہا مجازات جیسے تصورات سے کام لے رما 
ٌ سس امر کا پابند یا حتاج نہیں ھے کہ بقائے نفس کے لے پر 
تی اسم ۔وال پر علمائے اسلام بھت کچھ لکھہ چکے ہیں۔ 


نانچہ شاہ صاحب کہتے ہیں کہ وہ اس بحٹ کا اس وقت تک آعادہ ہیں 
گریں گے جب تی کذ اس سےلے کا کوئی باریک پہلو ان کے پیش رووں 
کی نظر سے اوجھل نہ رہ گیا ھو). 

مقاصد احکام کی بحث میں اوپر گناے ھوئے فل۔فبانہ مسائل کے ساتھ 
ساتھہ' فلسفة قانون کے چند سائل بھی شامل ہیں (جن کو بجموعی طور سے 
شا, صاحب نے السا سة اللة کا نام دیا ہے ). ان سسائل میں سے ایک یه 
هے که بیغمبر اسلام کے ایماء یا فول و فعل کے تذکرے یعنی حدیف سے 
کس طرح قوانین کا استنباط ھوتا ھے. ایک اور ۔وال یہ ھے کە اس طرح 
مستنبط هونے والے قوائین میں کیا کیا شامل ھے . سب سے آخر میں اس 
سوال پر غور کرنا بھی ضروری ہوتا ھے کہ ان قوانین کا نفاذ کس طرح 
ے ھوسکتا ھے اور لوگوں کے دلوں میں ان کے لیے کس طرح سے احترام 
قائم کیا اور رکھا جا سکتا ھے . 

ان سب اصولى مسائل سے فارغ موکر ء علم اسرارالدین کے طالب کو 
جزثیات احکام کی طرف رجوع کرنا چاہبے . ان جزثیات سے بحث کرنے 


ٹم 


گے پت شاہ صاحب نے جو عوانات قائم کے ہیں (حجة ۱۱:۱)ء ان 
میں ارکان دین (روزہ نماز وغیرہ) بھی شامل میں ء اہمان اور عام کے مسائل 
بھیء اور ارتفاقان کے چند غناصر بھی . 

علم اسرار الدین کے اس خاکے کو ذرا تفصیل کے ءاتھہ هم نےاَن 
عل بت ان کیا ے کہ ثماہ صاحب کے اسلامی افکار میں ارتفاقات کی 
اھمیت واضح هوجائے اور یھ بھی دیکھا جاسکے کهہ خود اِن افکار کے اندر 
کتنی وسعت ھے . ظاھر ھے کہ موجودہ ءضمون کا دامن اس وسعت کو 
اپنے اندر سمیۓ لینے کے لیے تنگ ے٢‏ ( یں وجہ ھے کہ انتخاب سے 
کام لے سکنے کی غرض سے ہم نے اس مضمون کو تاریخی مباحث پر عحدرد 
کر دیا ہے) چنانچہ ہمیں بہ زیادہ مناسب معاوم دوتا ہے کہ عام اسرار الا؛ن 
کے تصور کی ترجمانی میں ہم تاریخی نقطه نظر سے آگے نہ ہڑمیں. بالفاظ 
دیگں ہم پہ بتانا چاھتے هی کہ شاہ صاحب نے تاریخ کے بەض واقعات 


کو جں طرح سے یان کیا ہے اسی کی تلخیص (ان کی نظر میں) 
علم اسرار الدین کی حقیقت کو سمجھنے میں مدد دے سکتی ہے ۔ 

در اصل ظہور میں آنے والے تاریخی واقعات سے بحث کرنے کے وقت 
شاہ صاحب کسی مؤرخ کی حیئبت سے نہیں بلکہ فاسفة تاریخ کے ایک 
ماھر کی حیثیت سے ء ہمارے سامنے آتے ہیں. یعنی تاریخ کے وہ واقعات 
جن پر ان کے علمی تبحر نے انھیں مطلع کیا ھے اور جن سے اپنی تحریروں 
میں وہ وقتاً فوقتاً بح کرتے ہیںء صرف ان کے اصولى نظریات کی تائید 
اور تمثیل کے لیے استعمال کیے گئے ہیں. پھر بھی ان کی تاریخ نگاری 
اس پر لف معنی میں مکمل اور بھر پور ھے کہ کسی نہ کسی پہلو سے 
وہ ان تمام ادوار وجود کا احاطہ کرلیتے ھیں جو ہکن فیکون ٭ کی ساعت 
سے لے کر خود ان کے اپنے زمانے تک ظہور میں آئے . ان کے یہاں ارتقاہ 
کا نصور اور ارتفاقات کا نظریہء جس کو ہم بیان کرچکے ہیں ء اس تاریخی 
عمل کی جھات کو متعین کرتا ھے. جب وہ جزوی واقعات کی طرف آتے 
ہیں تو چند مخصوص پیمانوں کی مدد سے تاریخ کے بڑے بڑے حصوں کو 
اپ لیتے ہیں. مثلاً حضرت آدم کے وقت سے لے کر پیغمبر اسلام کے 
عہد تک کی تاریخ کا وہ اس نقطة ظر سے جائزہ لیتے میں جو قرآن شریف 
اور دیگر آسسانی کسابوں میں ملتا ہے (اور جس کو انگریزی زبان میں 
۳۷ا ہپ آ٥‏ ہۂلتاذظ کا نام دیا جاتا ھے ). اس زمانے کو وہ مختلف ادوار میں 
تقسبم کرتے میں جن میں سے ھر ایک دور کسی نبی کے ارشاد و تلقین 
کی خصوصیات کا آئینہ دار ھے . پیغمبر اسلام کے ظھور سے لے کر (اسلامی) 
خلافت کی تکمیل اور پھر اس کے انحطاط تک کے زمانے کو وہ ختلف 
علوم اور سیاسی اداروں کے عروج و زوال کے حوالے سے بیان کرتے میں . 
اس طرح تاریخ عالم کی داستان تقریباً پہل ھجری صدی تک پہونچتی ھے۔ 
دوسری صدیٴ ھجری سے بعد کی تین چار صدیوں .کو انھوں نے علم کلام ہ 
علم حدیثی اور فلہ کی ترقی کے سلسلے میں وست کردیا ھے . سب 


سے آخر میںء تصوف کے سلسلے میں انھوں نے ولابت اور چددانہ 


گارناموں گا تذکرہ کیا ھے جس کىٴ انتھا خود ان کی اپنی ذات پر 
ہوتی ھے . 

شاہ صاعب کی اس تاریخ نگاری کی چند اھم تفصیلات پیش کرنے 
سے پہلے ان کی طرز کار کی چند ام خصوصیات کا ذکر ضروری معلوم 
ہوتا ھے. حضرات انبساء کی تاریخ میں انھیں یوں تو تسام ضروری مواد 
مسلمان مؤرخین کی عالم گیر تاریخوں سے مل گیا ہوگا' ‏ لیکن انھوں نے 
خود چند باتوں پر خاص طور سے زور دیا ھے ٠‏ ان میں سے ایک یہ عے 
کہ وہ حضرات انبيِاء کی انفرادی شخصیت کا تجزیہ کرنے کی کوشش 
کرتے ہیں (جس کو انھوں نے تجدید امزحة الانبیاء سے تعہیر کیا ھے) 
ایک دوسری چیز یہ ہے کہ وہ ان ارتفافات کی تعئین کرتے ہیں جو کسی 
خاص نبی کے زمانے میں بنے . بحیثیت مجمومی شاہ صاحب هر ایک بڑے 
یا اپنے تاریخی اثرات کے اعتبار سے متاز) نبی کی تعلیم کو ایک ایسے 
خط فاصل سے تعیر کرتے ہیں جو تاریخ کے ایک دور کو دوسرے دور 
سے الگ کردے .چنانچہ هر ایک بڑا بنی اپنے ایک کے دور گا ہ فاتح ٭ ھوتا 
ھےء اور اپنے پشرو کے دور کا دغخامء ۔ چونکہ وہ لوگ جن کی 
اجتماعی زندگی میں نہوت ایک موثر روایت بن‌کر رھی تھی قرب و جوار 
کی دوسری اقوام سے روابط رکھتے تھے ء لہذنا انوی طور پر شاہ صاحب 
ان اقوام کا بھی ذکر کرتے ہیں؛ اور بعض ایسے تاریک زمانوں کا 
حال بھی بتاتے ہیں جن کی برائیاں اور گمراہیاں حضرات انبیاء کی تعلیمات 
کے اندر مخصوص اور متعدد رجعانات کا باءث بن گئیں ۔ جب 
3:67 لد ذلطدظ سے فارغ ہوکر شاہ صاحب عبد اسلام کی طرف آتے 
ھیںء تو وہ دیکھتے ہیں کہ اس عہد کے شروع میں اسلامی خلافت کا ظھور 
اور شریعت کے مقاصد کا اعلان اس کی تاربخی اہمیت کا پیسانہ ھے . 
یہ دور اسلامی تاریخ میں ارتفاق رابع گا دور ھے . پنانچه شاہ صاحب کے 
تظریے کے مطابقء یہ اپنی انتھا کو اس وقت پہونچا جب اسلامی سوسائٹی 
کیے سیاسی ادارعہ متفرق اور منتٹر هونے لگے . چونکہ شاہ صاحب نے 


کو جس طرح سے یان کیا ھے اسی کی تلخیص (ان کی نظر میں) 
علم اسرار الدین کی حقیقت کو سمجھنے میں مدد دے سکتی ھے۔ 

در اصل ظہور میں آنے والے تاریخی واقعات سے بحث کرنے کے وقت 
ماہ صاحب کسی مؤرخ کی حیثیت سے نہیں بلکہ فلسفة تاریخ کے ایک 
ماھر کی حیثیت سے , ھمارے سامنے آتے ہیں. یعنی تاریخ کے وہ واقعات 
جن پر ان کے علمی تبحر نے انھیں مطلع کیا ھے اور جن سے اپنی تحریروں 
میں وہ وقتاً فوقناً بحثٹ کرتے ہیں صرف ان کے اصولی نظریات کی تائید 
اور تمثیل کے لیے استعمال کیے گئے ہیں. پھر بھی ان کی تاریخ نگاری 
اس پر لطلف معنی میں مکمل اور بھر پور ھے کہ کسی نہ کسی پہلو سے 
وہ ان تمام ادوار وجود کا احاطہ کرلہتے ہیں جو ہکن فیکون ٭ کی ساعت 
سے لے کر خود ان کے اپنے زمانے تک ظہور میں آئے . ان کے یہاں ارتقاء 
گا تصور اور ارتفاقات کا نظریەء جس کو ہم بیان کرچکے ھیں ؛ اس تاربخی 
ععل کی جھات کو عتعین کرتا ھے. جب وہ جزوی واقعات کی طرف آتے 
میں تو چند سخصوص پیمانوں کی مدد سے تاریخ گے بڑے بڑے حصوں کو 
اوت کا فرب ا کیو رف ے3 کر اسر انام کے 
عہد تک کی تاریخ کا وہ اس نقطهہ ظر سے جائرہ لیتے ہیں جو قرآن شریف 
اور دیگر آسمانی کشابوں میں ملتا ھے (اور جس کو انگریزی زبان میں 
[٥ا‏ ہ3 لے الطاۂظ کا نام دیا جانا ھے ). اس زمانے کو وہ مختلف ادوار میں 
تقسیم کرتے ہیں جن میں سے ھر ایکە دور کسی نی کے ارشاد و تلقین 
کی خصوصیات کا آئینہ دار ھے . پیغمبر اسلام کے ظھور سے لے کر (اسلامی) 
خلافت کی نکمیل اور پھر اس کے انحطاط تک کے زمائے کو وہ ختلف 
علوم اور سیاسی اداروں کے عروج و زوال کے حوالے سے بیان کرتے ھیں . 
اس طرح تاریخ عالم کی داستان تقریبا پہلی ھجری صدی تک پہونچتی ھے۔ 
دوسری صدی ھجری سے بعد کی تین چار صدیوں .کو انھوں نے علم کلام 
علم حدیث اور فقہ کی ترقی کے سلسلے میں پیوست کردیا ھے ۔ سب 
سے آخر میںء تصوف کے علسلے میں انھوں نے ولابت اور پچودانہ 


کارناموں گا نذکرہ گا ھے جس کی اتھا خود ان کی انی ذات پر 
ہوتی ھے : 

شاہ صاحب کی اس تاریخ نگاری کی چند أاھم تفصیلات پیش کرنے 
سے پہلے ان کی طرز کار کی چند اهم خصوصیات کا ذکر ضروری معلوم 
هوتا ھے. حطرات انیاء کی تاریخ میں انھیں یوں تو تمام ضروری مواد 
سلمان مژرخین کی عالم گیر تاریخوں سے مل گیا ہوگا'ء لیکن انھوں نے 
خود چند اتوں پر خاص طور سے زور دیا ھے . ان میں سے ایک یہ ھے 
کە وہ حضرات انبباء کی انفرادی شخصیت کا تجزیہ کرنے کی کوئش 
کرتے ھیں ( جس کو انھوں نے تجدید امرحة الانبیاء سے تعبیر کیا ھے) 
ایک دوسری چیز پہ ہے کہ وہ ان ارتفافات کی تعثین کرتے ہیں جو کسی 
خاص نبی کے زھائے میں نے . بحیثیت مجموعی شاہ صاحب ھر ایک بڑے 
پا اپنے تاریخی اثرات کے اعتبار سے متاز) نبی کی تعلیم کو ایک ایسے 
خط فاصل سے تعبہر کرتے ہیں جو تاریخ کے ایک دور کو دوسرے دور 
سے الگ کردے . چنانچہ هر ایک بڑا بنی اپنے ایک نئے دور گا ہ فاتح ٭ ھوتا 
ھے. اور اپنے پشرو کے دور کا دخائمء چونکہ وہ لوگ جن کی 
اجتماعی زندگی میں نبوت ایک موثر روایت بن‌کر رھی تھی قرب و جوار 
کی دوسری اقوام سے روابط رکھتے تھےء ہذا ثانوی طور پر شاہ صاحب 
ان اقوام گا بھی ذکر کرتے ہیںء اور بعض ایسے تاریک زمانوں کا 
حال بھی* بتانے هیں جن کی برائیاں اور گمراھیاں حضرات انبیاء کی تعلیمات 
کے اندر مخصوص ایر متعدد رجحانات کا باعث بنگئیں. جب 
43::7ط لوہ زاطدظ سے فارغ ھوکر شاہ صاحب عہد اسلام کی طرف آنئے 
ہیں تو وہ دیکھتے ھیں کہ اس عہد کے شروع میں اسلامی خلافت گا ظھور 
اور شریعت کے مقاصد کا اعلان اس کی شاربخی اھمیت کا پیسانہ ھے . 
ہہ دور اسلامی تاریخ میں ارتفاق رایم کا دور ھے .: چنانچه شاہ صاحب کے 
تظرہیے کے مطابقء یہ اپنی التھا کو اِس وقت پہونچا جب اسلامی سوہاٹی 
کے سیاسی ادارتہ متفرق اور منتدر 'ھونے لگے . چونکہ شاہ صاحب نے 


یہ قاعدہ بنایا ھے کہ کسی اع ارتفاق کے زوال ہذیر ھونے پر لوگوں کو 
فوراً اس سے پہلے یا نیچے والے ارتفاق کی طرف لوٹ آنا چاہیے , لپذا 
اتی فرر میں اعت ابی غلااہ کی۔ فاطظ الال جارس تھی وہ سلأساونا 
کے سب سے زیادہ شاندار اور نتیجہ خیز علوم کی ترقی کی داستان کو 
اپنی تاریخ نگاری کا پبعانہ بنا اہتے ہیں . اس سلسلے میں انھوں نے حدیث 
اور فقه پر جس لنداز سے تبصرہ کیا هے وہ خود ان کے ھم وطن اور 
ہم عصر مسلماوں کے لیے ایک تازیانه عبرت کا کام دے گیا ھے. (اس 
لیے کە یہ لوگ مرکز سے دور ھونے کی وجہ سے ایسی ثانوی چیزوں سے 
کم لیٹے تھے جو اسلام کے |ساسی عاوم پر متفرع ہوئی تھیں) حدیث اور 
فہ کے ساتھ ساتھ شاہ صاحب نے تصوف کو بھی ان علوم 'میں شمار کیا 
ھے جن کے مبادی کی تعلیم خود بیغمبر اسلام نے دی تھی . تصوف کے 
تاریخی تذکرے میں شاہ صاحب ہے اس تفصیل اور تنظیم سے ہام نہیں لیا 
ھے . جس کی ثال انھوں نے ەوقہ اور حدیث کی تاریخی بحثوں میں پیش 
کی ھے . پھر بھی وہ اسلامی زندگی کے اس سے میں تاریخی ارتقاء کے 
اچھے مبصر ہیں . اور پھر تصوف ھی ایک ایسے رابطہ کا کام دیتا ہے جس 
کی مدد سے ان کی تاریخ نگاری خود ان کی اپنی زندگی پر منتھی ہوتی 
ھے , یہ چیز قاہل ذکر ھے کە خود اہے ملک اور اپنے ھم وطن مسلمانوں 
کی تاریخ کی اسلامی توجیہ کے کام میں شاہ صاحب نے نسبتاً بہت کم وقت 
صرف کیا ہے . اور پھر جہاں تک ان مغربی اثرات کا تعلق ھے جو ان کی 
آنکھوں کے سامنے هندوستانی مللمانوں کی زندگی میں نفوذ کرئے لگے 
تھے؛ ھمیں اہ صاحب کے یہاں ان کے بارے میں اس قدر گررا 
سکوت نظر آتا ہے کہ ہم ان کن خاموشی کو گفتار می کی طرح با معنی 
اور نتیجہ خیز سمجھ سکتے ہیں . 

اب ھم تاریخ انبیاءہ سے ابتدا کرتے ہیں. ابو البشر (حضرت) آدم 3 
ذکر کرتے ھوئے شاہ صاحب تین قسم کے کمالات کو ان سے منسوب 
کرتے ھیں. ارتفاق اول کا علم حضرت آدم کا پلا کمال تھا۔ اسکے علاوہ 


وہ دوسرے اور یسرے ارتفاق کے بعض وجوہ سے بھی بآخبر تھے . ان 
دونوں ہاتوں کے ساتھ ساتھ, وہ عبادت کے طریقوں کو جانتے تھے اور اس 
راز سے آگاہ تھے که شیطان کے فریب سے آدمی کس طرح بچ سکتا 
ھے. پپلی دو چیزیں انہوں نے استقرا کے ذریع سے معلوم کی تھیں * 
تیسری چیز کا علم انہیں عا م غیب سے ملا تھا (البدور ص .)۱۸١‏ 

حضرت آدم کے بعد حضرت ادریس سابق دور (یا ادوار) کے خاتم 
ایر ایک نئے دور کے فاتع کی حیثیت سے آئے. انہیں دوسرے اور تیسرے 
ارتفاق کے بارے میں زبادہ بصیرت حاصل هوئی. اس کے علاوہ اہیں یہ 
مەلوم تھا کہ انسان کس طرح ملکوتی صفات سے قریب تر ھوسکتا ھے 
حضرت ادریں کے زسانے میں انسان سخن ور نا از سے سن و آم 
کے تصورات مستحضر ہوئے . روز مرہ کی زندگی میں لوگوں کو 
جن چیزوں سے کام پڑ ا تھا ان کے مبادی کو سمجھنے کی کوششوں نے 
ستارہ شناسی ؛ علم طبیعی ء طب اور علم ترکیب بدن (ز(دہ:دھ۵ھ) کی شکل 
اختیار کی . پی ہے مے کہ حجضرت ادریں ئے انسانیت کو جو کچھ 
پخشا اس سے انسان آج بھی مستغنی نہیں ھے ث .)۷٥٢۱‏ 

ت ادریس کے بعد کچھ عر مہ تک تو ان کی سکھائی ہوئی باتیں 
معروف ہے رمیں. لیکن پھر لوگوں نے اپنے علم سے غلط کام لینا شروع کیا 
اور جھوٹے معبودوں کی طرف متوجھ هوگئے . یھ س2 تاریخ میں جاھلیت 
کی پلی مثال تھی ( (ابدیر صس ۱۸۷). اب حضرت نوج مبعوث ھوکر آئے 
پہ پہلے بی تھے جن کو گمراہ لو گوں سے مجادے کی ضرورت پیش آئی 
ان کے زمانے تک انمانوں کے جسسانی قوی' بہت مضبوط ہوتے تھے 
پنانچہ ان گی جسمانی خوامشوں کو سخر اور ممندل بنانے کے لیے حضرت 
وح نے انہیں تلقین کی کہ وہ سال میں پورے بارہ ٭ہینے دوزہ رکھ 
کریں . ان کی تعلیم و نصیحت پر لوگوں نے زیادہ توجھ نہ کی ؛ جس کا تیم 
یہ هوا کہ (طوفان نوح کی شکل میں) اللہ کا عذاب نازل هھوا۔ 


و ہے ذاتی طود پر ٠‏ ؛ حضرت نوح وہ پہلے شخص تھے جنہوں نے ؛ 


٣ 


ٴ 


اور رات کو ختلف ساعتوں میں تقسیم کیا (حجة ١‏ : ۹۹). ان کے زمانے 
تک نبوت کا تعلق علم و حکمت سے درھا تھاء لیکن انہوں نے ادریسی علم و 
حکمت کو نہ سراہا نہ اس کی محالفت کی . گویا اس طرح سے انہوں نے بتایا 
کە نبوت اپنی ایک مستقل اور منفرد حیثیت رکھتی ھے . اس تفریق کا 
نتیجہ یہ ہوا که اب وت سے استقادہ کرنے والوں نے ستاروں کی بجائے 
ملاہ اعلیٰ کو انسانی زندگی پر اثر ڈالنے والے اسباب سے تعیر کرنا 
شروع کیا (تفھیعات )۷٢ ۰٠٢‏ ۔ 

طوفان نوح کے بعد جو لوگ زندہ رہ گئے وہ کے سرے سے انسانوں 
کے مورث اعلیٴ بنے. ان کی نسل بہت تیٹی اور کثرت کے ساتھہ بڑھی۔ 
یہاں تک کہ لوگ دنیا کی مختلف اقوام میں بغ گئے . ایک طرف !یرانیء 
یونانی؛ ترک اوز هندی اوھگ تھے جو ارتفاق اول کا علم اور ارتفاق ثانی کے 
بعض عناصر کا علم رکھتے تھے اور اسی پر قائع تھے . اللہ نے ان لوگوں 
میں حکماء کو مبعوث کیا جنھوں نے انسانی علوم کی تعلہم دی. دوسری 
طرف وہ لوگ تھے جو بوت سے استفادہ کرتے تھے اور حضرت نوح کی 
قائم کی ھوئی روایتوں کو چلا رھے تھے . ان لوگوں کے پاس حضرت ہود 
اور حضرت صالح نی :ناکر بھیجے گئے . ان دونوں نے حضرت نوح کی 
تظلیم کا اعادہ کیا اور ادریسی علوم سے کسی قسم کا واسطہ نہ رکھا۔ انسانوں 
گا تیسرا گروہ ان افراد پر مشتمل تھا جو نستاً سادہ لوح تھے . ان لوگوں 
کے اندر شر پسندی کے عناصر میں اتنی قوت ھی نہ تھی کہ ان کے درمیان 
کوئی ایسا فتنہ اٹھتا جں کے انسداد کے لیے کسی کو معبوث کا جاتا 
(ااہدور ص ۱۸۷ء ۱۸۹)۔ 

اب جاھلیت نے ایک بار 


کی جاملیت سے مختلں شکل میں آئی جو حضرت نوح کے زمانے میں 
پیل تھی . پچھلے موقع پر یہ ہوا تھا کہ لوگ گمراہ ھوکر راس 


کی حم گی جا پینچنے تھے اور اللہ تعالی' کے منکر اور سامی جوگئے 
تھے . لیکن اب جاعلیت کی شکل یہ تھی که انسان ارتقاقات میں غلو سے 


: 5 3 7 
مم 4ر پت ا 


پھر سر اُٹھایا لیکن اس دفعه یه اس قیم 


ام لینے لگے اور انھیں افترابات سے منفصل بلکە آزاد سمجھنے لگے ؛ 
اس تفریق نتیجہ یه ہوا کہ دنیا کی مختاف اقوام نے بھلائی کی تلاش 
میں بار ہ خداوندی کی بجاے بعض دوسرےے آستانوں کی طرف متنھ 
٭وڑا اور روزمرہ کی زندگی کے مسائل کو سمجھنے اور حل کرنے کے 
لیے بعض ایسے زڑماہ ھاے نظر اختیار کے جو انسانی وحدت 
کے جامع اور ممەه گر نقطهً نظر سے دور اور الگ تھے ( البدور 
ص ۱۸۸). 

اس (دوسرے) دور جاھلیت میں انسان تین ٭لتوں میں تقسیم ہوگئے ٠‏ 
پہلی ملت ستارہ شناموں کی تھی . اسکے افراد نے ستاروں کے جو خواص 
دریافت کیے تھے انھیں کے سانچے میں اس نے دوسرے اور تیسرے 
ارتفاق کے مسائل کو ڈھالنا چاھا . چنانچھ لوگوں کے نام ان کی دسوم 
اور ان کے تیوھار وغیرہ سب کے سب علم نجوم سے متثاثر ہوگئے . 
افترابات کا عفبوم ان لوگوں کی نظر میں صرف يہ تھا که آدمی ستاروں 
سے آو اگاے اور ان کے خواص کو ۔مجھے اور انسانی زندگی میں ان 
کی تاثیر کو پہچانے . دوسری مل مجوسیوں کی تھی . یہ لوگ سمجھتے 
تھے ک٭ انسان کا علم عقل کا کرشمهھ مے اور عقل ایک معین حقیقت 
ہے جو انسان کے اندر متمکن ہوتی ھے. اس عقل کو وہ ان ەعین 
عقلوں کا تابعدار سمجھتے تھے جو پودی وج انسانی کے معاملات کی نگراں 
میں . ان ععین عقلوں کے اوپر وہ ایک عالاگر عقل کا نام لیتے تھے جو 
انسان اور خدا کے درمیان واسطه تھی . چنانچھ اقترابات کا مفہوم ان کے 
نردیک یه تھا کہ آدمی اپنی ذھنی اور عەلی زندگی میں عقاوں کے ساتھ 
مشابہتے حاصل کرنے کی کوشش کر ٠‏ رہ لوگ شیطان کو اھرەن 
کین تھےء اور ان کی دانت میں اس هستی کے پڑے اثرات سے بچئے 
کی کوشش ھی زندگی کا ایک اھم مقصد ہن سکتی تھی . نیسری مامت 
معزقدین طبیعت کی تھی یہ لوگ ےجہتے تھے کە انسان کا کمال صرف 
اس بات میں ھے کھ اس گی طبیعت کے تقاضے بروے کار آئیں ۔ چنانپ 


۲ 


بہ لوگ ارتفاقات کو طبائع گا پابند بنانا چاہتے تھے اور اقترابات کے 
لیے انھوں نے کوئی جگہ باقی نہ رکھی تھی . 

ان نمام ماتوں میں کچھہ افراد ایسے بھی تھے جو اللہ تعا یٰ کی 
وحدت کے عقیدے کی طرف خود بھی اوٹنا چاھتے تھے اور اپنے خالفین 
گو بھی واپس لانا چاہتے تھے . لیکن زمانہ گذرنے کے ساتھ 
ساتھ یہ ماتیں اس قسم کے دہدەور افراد سے مروم ہوتی چلی گئیں یا 
ت اں افراد کی بصیرت مضطرب اور مضمحل هو گئیء ان سب کی جاعلیت 
کے رد عمل کے طور پر حضرت ابراہیم مبعوث ھوکر آئے . آنحضرت 
ہے ایک ایسی (حنیفی) مات کی تشکیل اور تنظیم کی جو سچے مذھب 
نَّ پپرو تھی ء اس مات نے دوسری تمام ملتوں کے قواعد اور مقاصد 
کو منسوخ کر دیا . اب الہ تعالیٴ کی وحدت کا تصور هر قسم کی خوبی 
اور کسال کا سرچشمہ نا ., اس وحدت کے اقرار کا ً به تھا که انسائی 
زندگی کے نمام معاملات کو سمجھنے اور ساجھانے کے ایے انسانوں کی 
وحدت کے نصور سے بھی ایک معیاری نقطه نظر کا کام : گیا . حضرت 
ابراھیم نے دبسرے ارتعاق کی بنا اللہ تعالی کی تعظیم اور عبادت پر 
رکھی ٠‏ مذھبی افکار کو اھوں نے اس طرح سے تحریک اور تربیت دی 
که وہ عبودیت کے ان تصورات سے ہم آەمنگ ہوگئے جن کی صداقت 
پر ہر اسان کا دل گواھی دیتا ھے (تفویعات ١‏ :۷۰ء الہدور ص ۱۸۹). 

حصرت اراھیم کی قائم کی ہوئی يہ حنیفی مات نشو و نما کے 
مراحل سےگزدتی رھی 0 تکاکہ فرعون مصر کازمانہ آیا جس نے اس کے 
سواد اعظم پر انسا ظلم کیا که اس کی نیسادیں لرز گئیں. اب حضرت 
موسی' مسعوث ھوئے. ابھوں نے اس ملت کو نجات دلائی؛ اسے قعر مذلت 
سے نکلا اور اس کی شریعت کو ئے سرسے سے ثابت اور مقرر کیا. 
آنحضرت نے لوگوں کو سکھایا کہ ٭بلدیوںء سے قرب حاصل کرنے کے 
لیے اطاعت (قرب الفرائضش) کی ضرورت ھے 


ان کے زمائے میں بعض 
اپسے واقعات ظہور میں آئے جو ک 


سی دوسری صورت حال میں قوائین طبیعت 


‌ً٣ك٣‎ 


کے اعمال یا شکست سے تعبیر کیے جاسکتے تھے . مثلاً ان کے لیے پہاڑ 
کو اٹھا دیا گیا؛ زمین سے چشمے پووٹ نکلے ء اور سمندر نے انہیں راسته 
دے دیا۔ حضرت موسی' میں دو ایسی صفتیں جمع ەوگئی تھیں جو ان کے 
بعد سے لے کر ھا قبل اسلام تک پھر کسی نبی کو یک وقت میسر نہ آئییا. 
یعنی وہ ایک معلم بھی تھے اور صاحب اقتدار بھی . (البته ایک امدہازی 
خصوصیت جو پیغمبر اسلام کے سوا کسی اور نبی کے حصہ میں نہیں آی 
پہ تھی کہ آپ نے جن علوم اور احکام کی تعلیم دی ان کی تمام جزئیات 
کو پورے نظم گاثنات نے طلب کیا تھا اور سارا نظام وجود ان کے لیے 
مستعد اور مقتضی هوا تھا . بالفاظ دیگر اسلامی تعلیمات نے رجود میں آنے 
سے پہلے عاام مثال میں پرچھائیاں ڈا یل تھیں ,. اس کے برخلاف دوسرے تمام 
انبیاء کی تعلیمات میں کچھ ایسے عناصر شامل تھے جو وجود میں آنے 
سے پہلے متمثل نہیں ہوسکے تھے . اور اس دعوی کا اطلاق حضرت 
موسی' پر بھی ھوتا ھے. اسلامی تعلیمات کی ایک دوسری خصوصیت 
جس کو شاہ صاحب نے یہاں پر بیاں کیا ھے سننے والے کے دل کے اندر 
اون کی وسعت اور قابلیت کے مطابق ان کے نفوڈ اور تائیر سے عبارت 
ھے۔ یہ چیز بھی اسلام کو دوسرسے نمام ایا کی طرح حضرت موسی کی 
تعلیم سے بھی عتاز کرتی ھے). تفھیعات ١‏ : ۷۰) . 

حضرت ابراەیم کے زمانے تک تعلیمات نبوی میں اللہ تعال یل کی 
نشانیوں کا بیان هوا کرتا تھا۔ لوگوں کو بتایا جانا تھا کہ اللہ تعا یٴ کی 
صفات اعلیٴ ہیں ء اس کی رحمت عام ھے اور انسانی زندگی اور عالم 
طبیعی کا وجود اس کی رحمتوں کا اور قدرتوں کا شاہد ھے. حضرت موسی' 
کے زمانے میں اس بیان میں ایام الله کا تذکرہ بھی شامل ہوگیا. اب لوگوں 
کو یە بتایا جانے لگا کہ ان سے پہلے جن انسانوں نے اللہ کی اطاعت قہول کی تھی 
وہ کامران اور سرفراز ھوے اور جن لوگون نے اللهکو بھلادیا اور اس کے احکام 
کو ٹھکرادیاانھوں نے گویا خود ھی اپنے پاؤں میں‌کٹھاڑی ماری (حجة :)٠٥ :١‏ 


اس کے علاوم حضرت موسی' کے زمانے میں حنیفی مات کی شریعت 


ا 


میں جن باتوں کا اضافہ کیاگیا ان میں تین احکام خاص طور سے قابل ذکر 
میں . اولاً اب لوگوں کے لے اون کا گوشت اور دودھ حرام کردیا گیا. 
ثاناً انہیں یوم سبت کا احترام کرنا سکھایا گیا . ثانتا اب زانی کے لیے يہ - 
سزا عقرر ہوئی کہ اسے سنگسار کردیا جائے . پہلے حکم کے ساتھہ ایک 
پوری تاریخ وابسطہ تھی . دراصل توراۃ کے نازل هونۓ سے پہلے بنی اسرائیل 
پر کھانے پپنے کے معامللے میں کسی قسم کی کوئی پانندی نہیں لگائی گئی 
تھی ٠‏ پھر جب حضرت بعقوب کا زمانہ آیا تو ایک دفعه بہت سخت بیعاری 
کی حالت میں انھوں نے منت مانی کہ اگر وہ صحت یاب هوگئے تو اس 
غذا سے پرہیز کریں گے جو انہیں سب سے زیادہ بحبوب تھی. اس عبد 
کے مطابق صحت پانے کے بعد انہیں اونٹ کے گوشت اور دودھ سے محروم 
ھونا پڑا. ان کی اولاد نے اس پرھیز کی عادت کو نباھا. اور بعد کی 
نسلوں کے لیے تو يہ قاعدہ انتا اھم بن گیا کہ اب لوگ اس غذا سے 
ریت رکھنے والے پر انگلیاں اٹھاتے تھے . اس کشمکش کو دور کرنے کے 
لیے وراۃ میں حتمی طوّر سے اس غذا کی تحریم نازل ھوئی (حجة ۸۸:۱)ء 
دوسرا حکم جس کا تعلق یوم سیت سے تھا یہودیوں کے اس عام عقہدے 
سے ھناسبہت رکھتا تھا کہ اللہ تعا لی نے چھ دن میں زمین و آسمان بنائے اور 
ساتویں دن آرام گیا. رھا زائی کو ۔نگسار کرنے کا حکمء تو اس کی 
حیثیت ایک ایسے قاعدے کی سی ھے جس کے نفاذ کی ضرورت اس قدر 
شدید ہوگئی ہو کہ اِس کے اندر بہت سی ہاریکیوں کا امتمام نہ کیا 
جا سکے. (شثریمت موسوی اور شریعت محمدی کے فرق کو ملحوظ رکھتے ھوئے 
شاہ صاحب کہتے ہیں کہ حضرت موسی' کے زمانے تک احکام میں اتی 
ہاریکی اور جزو رسی نہیں آئی تھی که زانی عورت کو سزا دیئے کے وقت 
اس امر کا اعیسار کیا جانا کہ اس کی شادی هوچکی تھی یا اپنے اس فعل 
سے پیلے وہ کنواری تھی . اسی طرح شریعت موسوی میں یہ آسانی بھی 
نہ تھی که جان کے بدلے جان لیے کی بجائے خون بہا لے کر معاملہ کو 
ختم گردیا جانا). بحیثیت مجموعی ؛ شریعت موسوی کے سب احکام میں 
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بنی اسرائیل کے مزاج ایر زندگی کے حالات کا اس قدر مکمل طور سے 
لحاظ کیا گیا تھا کہ ان میں بعض حکم تو ایسے تھے کە اگر ایک خاص 
قم کی صورت حال پیش نہ آتی تو وه بھی نازل نہ ھوتے۔ اس کی ایک 
مثال به٭ ھے کھ محرم کے مُت کی دس تاریخ کا روزہ یہودیوں پر اس 
لے فرض کیا گیا کە اس دن حضرت موسی بنی اسرائیل کو فرمون 
کے استہداد سے چھڑاکر لے گئے تھے . ایک دوسری مثال یہ ھے کہ جب 
بنی اسرائیل نے گائے کی قربانی کے بارس میں طرح طرح کی باریکیاں 
پیدا کردیں تو ان پر نازل هونے والے حکم میں بھی اہیں ہاریکیوں کے جواب 
میں زیادہ سے نتعبص اور تقدد سے کام لیا گیاء شروع میں جب 
ان سے کہا گیا تھا تو وہ جس قس مکی گائے کو بھی لاکر قربائی کردیتے اس 
سے کام چل جاتا, لیکن انھوں نے پوچھنے میں زیادتی کی اور ہال کی کھال 
نکالنے لگے . لہذا بتانے وانے نے بھی اپنے لفظوں کو ناپ ناپ کر اور تول 
تول کو ادا کیا (حجة :١‏ ۹)' 

حضرت موسی' کے بعد حضرت داود کی وت اس وجه سے قابل ذکر 
ھے کہ انھوں نے نوامس پا قوانین کے اساسی کے اساسی اور عالم گیر اصولوں 
کی دریاقت کا امتمام کیا۔ حصرات انباء کے وارٹ ھونے کی حیثیت سے انھوں 
نے اس قسم کے اجتھاد کے قاعدے اور خلافت کے طریقے کو منصب نبوت 
کا ایک جزو بنادیا (تفھیمات ۱: ۷۱). 

پھر حضرت' سی کا نانه آیا. انھوں نے قوائین کے مسئلے 
پر توجھ صرف نہ کی (جسں سے ظاھر ہوتا ھے کہ قوانین کے اصول اذا 
کی نظر میں کوئی اھمیت نہ رکھتے تھے۔ اس لیے کہ حضرات انبیاء کو 
ان یہ ھے کہ ان کی تعلیم هر اس چیز کا احاطہ کرلیتی هے جس ؟ 
وہ أھم سمجھتے میںء ٰذا کسی چیز کا ان کی تعلیم میں شامل نہ ہو 
ان کی دانست میں اس چیز کے ناقابل اعتناء هونے کی دلیل ھے). لیک 
پس سے ھمیں یہ نہیں سمجھنا چاھے کٹ حضرت 2( قوانین اور را 
کی تخفیف کرنے والے تھے چاھے وہ اپنی تعلیم میں ان چیزوں گا شم 


٦ 


ضروری سمجھتے ہوں یا نہ سمجھتے ھوں؛ لیکن بحیثیت ایک نبی کے ان 
کے بارے میں پہ ادعا ناقابل قبول ہوگا کە وہ نوع انسانی کو بحیثیت 
مجموعی قوانین اور شرائع کا مکلف نہیں سمجھتے تھے (تفھیمات .)۲۲۰٠ ۱٥٥:٢‏ 
اور جو کوئی قوانین اور شرائع کی اس عام حیثیت کو تسلیم کرلیتا ھے 
وہ احترام قانون کی ذهه داری سے عہدم برا هوجاتا ھے. در اصل حطرت 
عیسی' کو قوانین کا منکر وہ (بھودی) لوگ کہتے تھے جو ان کی نہوت کی تکذیب 
کرتے اورکبرو عاد کی بنا پر قواین اور شرائع کا ۔وال اٹھاکر آنحضرت 
کی آزمائش کرنا چاھتے تھے ۔ (شاہ صاحب کا خیال ھے کہ ان بھودیوں 
سے حطرت عیسی' کی جو توہین سرزد ھوئی اس کی'ایک مثال ان مسلمانوں کے 
قول میں بھی ملتی ھے جو کہتے ہیں کہ قبامت کے قریب جب حضرت 
عیسی' اس دنبا میں دوبارہ آئیں گے , تو پیغمبر اسلام کے امتی بن کر رہیں 
کے فاردات فف بی کرت 2( تو کردا اس تو ین 
اور ان کا مرتبہ پیغمبر اسلام کے امتیوں سے کہیں زیادہ بلند ھے۔ چنانچھ 
يہ کہنا سوہ ادب ہے کہ حضرت عیسی' کے امتی ہوں گے . هاں ٠'شاہ‏ 
فا ان اک کر و مانتے کے نت این نام زاس افو کے 
ساظطورم غ ا ات نا 


طرح پمیر ا نے ہے تھی )"٭ 


سی طرح سے تبلیخ کریں گے جس 


حضرت عیسی' اس قسم کے نہیوں میں سے ہیں جنھیں هادی یا مزکی 
با کامل کہا جانا ہے (الدور ص ۱۷۵). ایک حادی کی حیثیت سے ان کا 
دل تمام انسانوں کی طرف اس طرح سے ملتفت ھوا جس طرح سے مقناطیس 
کی سوئی ایک خاص سمت میں مڑ جاتی ھے . ان کے الفاظ کے اثر سے 
لوگوں کی زندگی بدل گئی . چنانچہ ان (لوگوں) پر سکینت گا نزول هوا 
اور َ بھلائی کی جستجو کرنے لگے اور اللہ سے لو لگانے لگے . حضرن 
عیسی ہے انھیں یہ تعلیم دی تھی کہ عالم آحرت میں انسانوں کو جو لذتیں 
مل سکتی ہیں ان کی نوعیت روحانی ھے . وہ جس (آسمائی) زندگی کا نام 
لیتے تھے اس کی حیثیت یہ نہیں تھی کہ وہ مختلف انسانی راد کی سعادنوں 


کا مرکب یا مجموعہ هو. ان کے نزدیک تو یہ زندگی اس حالت سے عبارت 
تھی جب انسانی افراد کی آنا (٥وظ‏ )اس انانیت کبریٰ' سے متصادم اور 
متعارض نہیں رھے گی جو عالم اقدس میں رواں دواں ھے . اس تصور کے تحت ء 
حضرت عیسی نے ھ باپ ؛ اور ہ بیٹاء جیسے لفظوں کا استعمال کیا ھےء 
اور ایک مقام پر بہ وعدہ کیا ھے کہ اس دنیا سے رحلت کے عد جب 
وہ آسمانوں سے بھی پرسے جا پہنچیں گے نو وہ اپنے ہ باپ ٤‏ کے پاس 
یٹھیں گے اور اس کے اذن سے انسانوں کی شفاعت کریں گے (تفھیمات 
۹۱ .۔ ۱۱۷)۔ 
شاہ صاحبِ نے تاریخ کی جو تقسیمیں کی ہیں ان میں سے پھلی قسم 
(یعنی تاریخ البیاء) حضرن عیسر' کے تذکرے کے ساتھ ختم ہوتی ھے . 
اب ہم تاریخ اسلام کی طرف آتے ہیں. یہ نیا باب (یا متعدد ابواب کا 
نا مجموعہ ) حضرت محمد کے تذکرے سے شروع ہوتا ھے . لیکن آنحضرت 
کے تذکرے سے پہلے اس بات کی طرف اشارہ کرنا ضروری ھے کھ ان 
کے اور حضرت عبسسی' کے درمیان تاریخ کا جو دور گذرا وہ جاھلیت کی 
تیسری مثال ھے. ہلا دور جاہلیت وہ تھا جس کا حضرت وح نے عقابلہ 
کیا تھاء اور جو ارتفاقات کے مکمل طورسے معطل یا باطل هوجانے سے 
عہارت تھا . دوسرا دور جاہلیت وہ تھا جس کا تدارک حضرت ابراھیم نے 
کیا اور جس کی خصوصیت یہ تھی کہ اس کے انئدر آرتفاقات اور افترابات 
کی جدائی ہوگئی تھی. اب اس تیسرے دور جاھایت میں بہ هوا کہ دنیا 
کی تمام ملتیں اپنے اپنے اصول اور مقاصد سے ھٹ کر دور جا پڑیں اور 
پھر ان کے ذاتی اھتیازات خلل پذیر هونے لگے . یونانء ابران, ھندوستان 
اور ترکستان میں ستارہ شناسوں کی, ععتقدین طبیعت کی اور مجوسیوں 
کی ملتیں گڈ ھڈ ھوکر رہ گئی تھیں . یہودی اپنی ھذھبی کتانوں میں کتر 
بیونت کرتے تھے اور انھیں کے نئے معنی پپناتے تھے. عیسائیوں کے یہاں 
رهبانیت اور عبادت سیح 3 رواج شروع هوگیا تھا اور ان کے مھبی 
پپشواؤں“ کی اس طرح سے تعظیم کی جانی تھی جس طرح آدمی کو صرف 


‫- ۸ 


للہ کی تعظیم کرنا چاہیے (الہدور ص ۱۸۹) ملک عرب میں بنی اسماعیل 
کچھ۔ عرصہ تک تو حنیفی ملت میں شامل ر٥‏ لیے تھے ء لیکن جب سے 
ان کے درمان عفر و بن لحی کا ظہور ھوا تھا اس وقت سے انھوں نے 
بت پرستی اختیار کرلی تھی (حجة .)۱۲١ ١١‏ 

حضرت محمد سلسله نبوت میں آخری مففضاتمء کی حیثیت سے آئے . 
انھوں نے وھی کام کیا جو حضرت موسی' نے کیا تھا . البتہ دونوں میں فرق 
اس اعتبار سے ھے کهہ حضرت توتی آخری نبی نہیں تھے (اردو ترجمھ 
خیر کثیر ص )۱٥١‏ . حضرت محمد نے حنیفی ملت کی تئے سرے سے 
تنظیم اور تشکیل کی . اس اعتبار سے وہ ارتفاق انی کے مؤسس تھے . 
اس کے علاوہ انھوں نے اپنے وقت کی دو بڑی سیاسی طاقتوں کی گمراہیوں 
کو دیکھ کر ایک ایسی تحریک کا آغاز کیا جو ان طاقتوں کو ملک عدم 
تک پہنچا آئی. اس اعتبار سے آنحضرت ارتفاق رابع کے مؤسس تھے اور 
ان کی شروع کی ھوئی تحریک خلافت کبری' سے ََ تھی , آنحضرت 
کی تعلیم لوگوں کے دلوں میں اس طرح سے تھوذ کرتی تھی گویا که وہ 
پہلے سے اس کے لیے مستعد اور اس کے طالبٍ تھے ء اور اس تعلیم میں 
وہ امور باطن بھی شامل تھے جو حضرت عیسی کی تعلیم کا طرۂ امتیار رہ 
چکے تھے . ان سب باتوں کی بنا پر ؛ آنحضرت (مد) تمام انبیاہ کے 
کمالات کے جامع تھے . ان کے عد وت گا سلسلہ ختم ہوگیا . الیتہ ان 
کی اف ہے :اک مر مال کا عم راو پ صلی لات تا 
ھے جں کے چلائے والے ( حضرات انبیاء کی طرح انسانی زندگی کی 
اصلاح کرنے کی بجائے) انسانوں کو خود فراەوشی اور فا کی ا 
میں (ایضا ص ۱۲١ ۱٢١‏ اور تفہیمات ١‏ : ٦۷)۔‏ 

پیغمبر اسلام چاروں ارتفاقات کا اور افترابات کا علم رکھتے تھےء 
اور اس علم پر ان کے کارنامے شامد میں . اگر ہم کسی شخص سے 
یہ کہیں کہ خواجہ حافظ جنھوں نے ایک عم الشان دیوان عمارے لیے 
چھوڑا ھے ء فن شمرکے قواعد سے ناواقف تھے اور غزلگوئی کے اصطلاحی 


امور کو نہیں سمجھتے تھے , با اگر ہم اسے بتائیں کہ ابن سنا جس‌کی 
تصنیف × قانونء ساری دنیا میں مشہور ھے ء علم طب سے بہرہ مند نہیں 
تھا اور ان راہوں سے نہیں گذدا تھاء جنھیں مسائل طب کی تحقیق کرنے 
والے چھان ڈالتے هیں ؛ تو ہماری بات اس قابل نہیں ھوگی کہ کوئی سنجیدہ 
اور معقول آدھی اس پر کان بڑی دھرے یہی حال اس شخص کی بات کا 
بھی ہوگا جو حضرت محمد کے ہاتھوں سر انجام ہونے والے کمالات کو 
دیکھے لیکن آنحضرت کو ان علوم کا مالک نہ سمجھے جو ان شاندار 
چیزوں کے اندر متضمن ہیں" اس کے علاوہ همیں اس بات پر بھی غور 
گرنا چاھئے کہ آنحضرت ئے جس ثٹریعت کو :افذ کیا تھا اس کے نفاذ 
کن انت ای ناوات کت و رب اکن مرکا ات مورت 
یہ ھے کہ ہ اگرچہ قتال بنی آدم فی نفسہ بری چیز ھے لیکن اس بری 
۔چیز کا اختیار کرنا اس لیے جائز هوگیا تھا کہ اس کے ذریعہ سے شریعت 
کا نفاذ ہو جو اپنی گے اللہ تعالیٰ کی رحمت کی ایک دلیل ھهے )۷ 
(ازاھ ا حفاء )۲۸٢ : ١‏ یعنی رسول اللہ کے علوم اور مقاصد (جنھوں نے 
شریعت میں مجسم شکل اختیار کی ھے ) صرف ایسی چیز ہیں جن سے 
م‌ مخالفین اسلام کے خلاف استثھاد کرسکتے ہیں'۔ 

رسول اللہ حنیقی ملت کے وارٹ تھے آپ نے اسے اے کر أنا۔قام 
سے پاک کر دیا جو اس کے اندر سرایت کرگئے تھے ء اور پھر اس کی 
روشنی کو دور دور تک پھیلا دیا اس کم کے پہلے حصے میں آپ کی 
توجہ ارتفاق ثائی کے مسائل پر مرکوز رھی . اس ارتفاق کی اصلاح میں 
آپ نے معاصر ملتوں کے طریقوں سے اعراض کیا اور خود اپنی تعلہمات 
کی بنا انسانوں کے دائمی اور عالمی خصائص پر رکھی اور اس کے اندر 
ان وسیع تجربات سے استفھاد کیا جو سب انسانوں کے سب سے زیادہ 
منفعت بخش تجربات ہیں ٠‏ اس کے علاوہ آپ نے ارتفاق انی کے اصولوں 
کو کچھ اس طرح سے ببان کیا کہ انھیں اختہار کرنے والے اسی فعل کے 
ذریےیے سے اللہ تعاللیٴ کے تقرب کے مشتاق ہوں دو گئے . (ماہ صاحب 


۲۰٣ 


نے اسی سلسلے میں احکام شریعت کی پانچ مشہور تو معروف قسموں کاء 
یعنی واجب و ہ کمال افراء و عباح و مکروہ و حرام کا استخراج کیا ھے 
اور انھیں میں ایک چھٹی قسم تعزبرات کی بھی شامل کردی ھے . گویا 
پہلی پانچ قسەوں کا تعلق ان احکام سے ھے جو ارتفاق انی کے مسائل کا 
حل پیش کرتتے ہیں ء اور چھٹی قسم کا تعلق ان احکام سے ھے جو سابق 
احکام کی تائید کرتے ہیں . اس طرح بحث ارتفاق انی سے ارتفاق ڈاأث 
کی طرف منتقل ہوتی ھے (دیکھیے البدور ص ۱۹۹ ۔ ۱۹۸) . اسی کے 
ساتھ ساتھ رسول الہ نے ہ رسومء کی اصلاح بھی کی . آپ کے ہاتھوں 
سے اصلاح پانے کے بعد یہ رسوم پا تو اققرابات کے وسائل میں تبدیل 
هوگئیں؛ با ان کے اندر اس اعتبار سے ایک نشی ۔عنوبت پیدا ہوگئی کہ 
اب وہ انسانوں کی زیادہ سے زیادہ تعداد کی مصاحتوں کی حامل تھیں ۔ 

تیسرے ارتفاق کی اصلاح کے سلسلے میں رسول اللہ کے طرز ءمل 
کی متعدد خصوصیات تھیں مثلاً آپ نے مظلوم افراد کی دادرسی کی ۔ 
دوسرے یہ کہ آپ نے لوگوں کے درمیان اٹھ کھڑے ہونے والے جھگڑے 
چکائے . تیسرے یہ که آپ نے ان لوگوں کی روگ ٹوک کی جو دوسروں 
پر ظلم کرتے تھے با جو اللہ تعا ی' کے شعائر کا استخفاف یا محالفت 
کرتے تھے . 

چوتھے ارتفاق کی املاح یا تکمیل رسول اللہ کے ہاتھوں اس طرح 
سے هوئی کھ آپ نے اس ارتفاق کو گذشتہ زمانوں کے ە خلفاء > ( یعنی بانیان 
ارتفاق رابع مثلاٌ سکندر یونائی ) کے مقابلے میں زیادہ خوش اسلوبی کے 
ساتھ چلایا اور اسے دین حنیفی کا تابع بنا دیا ۔ 

مذھبیت کے کچھا تقاضے تو ایسے تھے جو ارتفاقات کی تکمیل یا 
اصلاح کے دوران ھی میں ٌ اللہ کی توجہ کا مرکز 


: ز رھے . (شاہ 
حب انھیں 1 افترا,ات کا نام د ہے میں دوسرے لذظوں میں ب*ه وہ 


تقاضے ہیں جو انسان کو ارتفافات کی تکمیل کے دوران میں غلو یا عترنہہ 
کی زیادنی سے باز رکھہ سکتے ہیں ) اپکن کچھ شمیں قاع رویز 


ساعبی م۳ 


تھے جو ارتفاقات کے مفموم میں داخل نہیں میں (شاہ صاحب ان کی طرف 
توجہ کرنے کو داسسانء سے تیر کرتے ہیں) . آنحضرت نے لوگوں کو 
ان کی طرف بھی متوجہ کیا . چنانچہ آپ نے انھیں سکھایا کہ کس طرح 
آدمی شیطان کے فریب سے ہا عذاب تبر سے یا یوم آخرت کی آزمائشوں 
سے بچ سکتا ھے . 

سیرت نبوی اور خلافت راشدہ کے واقعات کو بیان کرنا اور ان 
واقعات کے معانی کا تجزیە کرنا مسلمان کے لیے ساری عمر کا کام ھے , 
چنانچہ شاہ صاحب نے بھی ان دونوں کاموں پر اس قدر توجہ صرف کی 
ھے کہ وہ بجائے خود بحث کا ایک مستقل موضوع ہن سکتی ھے ء بہر حال 
موجودہ مضمون (کے متن اور حواشی) میں سیرت اور خلافت کے وہ تمام 
سائل مذکور ەوچکے میں جن کا تعلق شاہ صاحب کے یہاں عمل تادیخ 
کی صورت (دں۶) نگاری سے ھے . چنانچہ اب ھم ان مسائل کی زیادہ 
ہاریک تفصیلوں میں نہیں جائیںگے . البتہ چند عام قسم کی باتوں کا 
اظہار اب بھی ضروری ھے ٠‏ بل بات یہ ھے کە سیرت نبوی کے ۔اتھ 
ساتھ خلافت راشدہ کے بیان میں بھی شاہ صاحب کتب حدیث سے (استفادے 
اور استثھاد ک5) وہ کام لیتے یں جو اب مؤرخین اسلام کی مختاف ڈھنگ 
سے منضبط کی ھوئی تصانیف سے لیا جا سکتا تھا , مث وہ حضرت عمر 
کے انتظام امیر کے بارے میں ان اخبار سے استغھاد کریںگے جو امام 
پخاری یا امام مسلم کی صخیح میں ماتے میں ( حالانکہ ان واقعات کو 
علماے تاریخ زیادہ مسلسل اور مرتب طریقے سے ببان کرتے ہیں اور ان 
لوگوں کی تصانیف پر ثا, صاحب کا علمی تبحر محبط بھی ھے) ٠‏ اس 
طرز گار کی توجیہ دو طرح سے مکن ھے او ہم اس حقیقت کی طرف 
اشارہة کرچکے ہیں کیہ اہ صاحب کی تصایف میں تاریخی واقعات 
پرسبیل تبصرہ شامل هوئے ہیں اور ان کا اصلى مقصد يہ ھے کە وہ اذ 
واقعات کے معانی بیان کریں ٠‏ دوسری بات یھ مے کہ کتب حدیثف کو 
طرف شا عاحب اس لیے زیادہ چپکتنے میں کہ وہ خود ایک جلیل القد 


۲۲۳ 


وی میں اور علم حدیی کو ان کے نظام فکر مبی ایک بہت نمایاں جگہ 
دی گلی ہے پنانچہ وہ امتعمال ھر قسم کے تاریخی مواد گا کرتے هیں 
لیکن ا۔:یھاد خصوصیت کے ساتھ کتب حدیثد سے کرنا چاہتے ہیں" 

یت کے تاریشی مواد سے اس طرح صرف نظر کرنے کا تیجہ 
یه ھے کہ تاریخ اسلام کے وو ادوار حو خلافت راشدہ سے تذریج دور 
ہوتے کہے میں شاہ صاحب کے یہاں بہت ثاوی طور سے یان کیے گیے 
میں ٠‏ تتقیح معانی سنت!* کے وہ اصول جن کا اہ صاحب نے ہازالة ا حفاء٭ 
میں تذکرہ گیا ھے ملت املاممہ کی سیاسی تاریخ کو بہت متوسع لفخاوں 
مین جانچنے اور پرکھنے کے لیے تو کم آ سکتنے میںء لیکن ان کی مدد 
سے ھم اس سوال کا جواب نہیں دے سکئے کە زوال بغداد یا حروب صلیبی 
۵ مندوستان کو تاریخ کے اسلامی عہد 1 قسم کے تاریخی حوادث کو 
شاہ صاحب تاریخ عالم کے ایک مر کی حیثیت سے کس طرح دیکھتے 
میں لیکں پھر بھی (جیسا کە اس مضمون کے سابق حصوں میں ھم نے کیا 
ھے) شاء صاحب جب سیاحی نفطة نطر سے علومی*' نقَوٰهُ نظر کی طرف 
رحوع کرتے ہیں تو انھیں متاخرین کی بہت سی ایسی خصوصیات سے بحث 
کرنے 3 موقح مل جاتا ھے جنھیں بعض عقیدت مند لیکن غیر ذمەدار لوگ 
کسی ایسے زاروا دعوے کے ذریعے سے نبٹانا چاھتے میں جس کی مثال 
اقبال کے ذیل کے شعر میں ملتی ھے : 

ذرا سی بات تھی اندیشة عجم نے جسے 
پڑھا دیا ھے فقط ‏ زیب داستاں کے لیے 

شاء صاحب کی تصانیف میں علوم اسلامی پر جو تبصرہ ملتا ھے اس 
میں ازروے اصول ان علوم کی تمام اقسام کو شامل کر لیا گیا ھے ۔ 
و کس اور تصوف کے امتبازات کو مد نظر رکھتے ھوئے شاہ صاحب 
علوم اسلامی کی ان تینوں ( یعنی ہ منقول و معقول و مکشرف ٭“ ا قسموں کا 
کے اس لیے کە اس جاسی کے بر تطبیق کی وہ کوئشیں 

اب نہیں ہوسکتی تھیں جھیں شاء صاحب نے اپنی علمی بلکہ روحائی 


۲۳۴ 

جد وجہد کا بھی نصب الین بنایا تھا+ ہاں یہ دوسری بات ھے کہ اپنے 
ذاتی رجحانات کے اثر سے یا خود سرمایہ علوم اسلامی کے حختلف شکلوں 
اور مقداروں میں دستیاب یا عرتب هوئے کی وجه سے انھوں نے هر ایک 
قسم کو اپ تول کر بالکل برابر کی مقدار میں اپنی توجہ کا موضوع نہیں 
بنایا ہے . چنانچہ ہم دیکھتے هیں که علم کلام پر حجة ال البالغة 
([١؛:‏ ۹ ۔۰٠)‏ کے مقدمے کے چند صفحوں میں بہت مختصر اگرچھ 
جامع قسم کا تبصرہ لکھ دیتے کے بعد انھوں نے بات ختم کردی ھے 
ہم اسی تبصرہ کو نقط آغاز بنائیںگے . اس تبصرے میں منطقی ترتیب اور 
تاریخی اعتبارات کے تزاحم نے عجیب اشکال پیدا کردیا ھے ہر حال شاہ 
صاحب نے وہاں پر جو کچھ کہا ھے اس کا خلاصہ بہ ھے کہ اسلامی تاریخ 
کے بالکل اقآ خوں' میں اون کے غرنان آظطری سائل پر آحضقات 
نہ تھے بعد میں جب تفرقہ پڑنے لگا تو دو ٭ کے اختلافات ظاھر ہوئے . 

(الف) آخرت کی زندگی یا عالم غیب کی بہت سی تفصیلات ایسی 
تھیں جو قرآن شریف میں اور حدیث نہوی میں مذ کور تھیں . قبر میں سوال 
و جواب کا ہوناٴ اعمال کا تولا جانا؛ پلصراط سے گذرناء اللہ تعالی' کو 
آنکھم سے دیکھناء با بزرگان دینں کے ہاتھوں غیر معمولی واقعات کا ظہور 
میں آناء یہ سب چیزیں ایسی تھیں جن کے لئے قرآن اور سنت کی تائید 
عوجود تھی اور جن پر بالعموم مسلمانوں کا عقیدہ بھی تھا لیکن اب سوال 
یہ إُٹھا کہ ان چیزوں کی حقیقت کیا ھے اس کے جواب میں کچھ. لوگوں 
نے یہ قاعدہ بنا لیا کہ ان سب چیزوں کو ان کے ظاھری مفہوم میں قبول 
گرایا جائے ان کو اس سے کوئی بحثٹ نہ تھی کہ وہ ظاہری مفہوم عقلی 
اُصولوں سے مطابقت رکھتا ھے یا نہیں . ہاں ان لوگوں نے خود بات 
کپنے یا اپنے مخالفین کا مہ بند کرنے کی لین عقل اسالیب بحٹ کا 
استعمال کیا لیکن اس صورت میں بھی ان کا قاعدہ یہ تھا کە اسالیب 
(14::۸:98) کے فلسفیانہ مبادی اور متضمنات سے عقائد کا استفادہ نہ کیا 
جائے یہ لوگ امل سنت کہلائے ٠‏ 
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٤ 


ان لوگوں کے برخلاف کچھ. لوگ ایسے تھے جو ظاہری مفہوم سے 
مطمشن نہیں تھے . انھوں نے تلاش حقیقت کا ذریعہ اس بات کو سمجھا 
کہ جب ظاہری مفہوم عقلىی اُصولوں سے ٹکراتا ہو تو اسے چھوڑ کر تاویل 
سے کام لیا جائے . چنانچہ انھوں نے مسائل آخرت کی تفصیلات کا یا تو 
سرے سے انکار کر دیا یا پھر ان کو تاویلات کا موضوع بنایا ۔ مگر ان 
میں کچھ لوگ ایسے بھی ےت جنھون نے کہا <+ھم ان سب چیزوں کو 
مانتے هیں اگرچهہ ہم ان کو سمجھ ہیں سکے ہیں اور ہم نے یہ بھی 
دیکھا ھے کہ عقل ان بانوں کی تائید نہیں کرتی ٠‏ ہم تو ان پر اس وجہ 
سے عقیدہ رکھتے ھیں کہ هھمارے پروردگار نے ان باتوں کی تصدیق کی 
ھے؛ اور دایل عقل ہمیں بتاتی ھے که اس پروردگار پر عقیدہ رکھنا 
پر حق ھے ۷۴| 
(ب) سائل احتلاف کی دوسری قسم کا تعلق ان چیزوں سے تھا حو 
قرآن و حدیث میں نسہتا جزوی طور سے آئی تھیں ( چنانچہ اس اعتبار 
سے وہ سابق قسم کی چیزوں سے مختلف تھیں جن کے الفاظ اور الفاظ 
کے ذریعے سے ادا ھونے والے تصورات دونوں منصوص تھے) . ان کی 
تین شکلیں تھیں :۔ 
اولاً بعض لوگ اس قسم کے سوالوں پر اختلاف کرنے لگے کھ 
انبیاء اور فرشتوں میں یا حضرت عائشہ اور حضرت فاطمهہ میں کس کو 
کس پر افخلیت حاصل ھے , اس قسم کے سوالوں کا تعلق تاریخی شخصیات 


سے تھا اور فریقین اپنی اپنی بات کی تائید میں رواباتن اور منقولاں سے 


تعلق رگھنے والے دلائل پیش کرتے تھے 


(ظامر مت اید افلائل شصوص 
تھے لیکن ان گا موجوده استعما 


و فور سن ان اق کے و و 
ےت ۱ صوص تھا اور یہی ان کی موجو 

ایا بعض لوگ اس قسم کے سوالوں پر اختلای کرنے لگے کھ 
سلامی تعلیمات میں جو تصورات شامل ہیں ان کے ساتھ کچھ اور زیادہ 
نبادی تصورات پر بھی یقن رکھنا ضروری عہ عا و کلک خرال 


تھا کہ کائنات کی خلوقیت کو اسی وقت ثابت کیا چا سکتا ھے جب 
آدمی ھیولا کے نظریے کی تردید کرے اور غیر منقسم اجزاہ ( :”ئ۸ ) 
کا وجود ثابت کردے . کوئی کہتا تھا کہ اللہ تعالی' کو کائنات کا بلاواسطھ 
عالق اسی وقت ماٹا جا سکتا ھے جب آدمی اس نفاریے کا رد کردے کہ 
جو ایک ھے اس سے صرف ایک ھی چیز کا صدور هو سکنا ھے کچھ 
لوگ سمجھتے تھے کہ معجزات پر عقیدہ رکھنے والے کے لئے یہ ظرودی 
ھے کہ وہ علت و معلول کے درمیان طبیعی تعلق کی ع لی ضرورت کا انکار 
کردے . اسی طرح سے حشر اجساد کو بعض لوگ اس طرح سے ثابت 
کرنا چایتے تھے کہ پہلے اعادۂ معدوم کا امکان تسلیم کرلیا جائے ٠‏ (اس 
مثال میں ادھورے ہن کی وجہ بہ هوئی کہ لوگ بعض منصوص اقوال کی 
تاسیس کرتے تھے اور اس طرح نصوص کے دائر سے سے آگے بڑھتے تھے) . 
انا بعض لوگ اس قسم کے سوالوں پر اختلاف کرنے لگے کھ اللہ 

تعالی' کی صفات کیا میں اور اس کے بارے میں جو جسانی تفصیلات 
(مث اس کا عرش نشین ھوناء یا اس کے چہرے کا اور اس کی فنسی 
کا بیان) آبات و احادیث میں ملنی ہیں ان کا مفروم کیا ھے . صفات کے 
بارے میں صورت یه تھی کە الہ تعالی'ٰ کا سننا اور دیکھنا اور اسکی رحمت 
و بخشش یا غضب تو ایسی چیزیں تھیں جو قرآن و حدیث میں ملتی تھیں: 
لیکن بعض لوگوں نے ایسا کیا کہ سننے اور دیکھنے کو علم کی حقیقت 
مطلق سے تیبیر کیا . یا پھر کچھ لوگوں نے سنٹے اور دیکھنے کے ساتھ 
زندگیء لم ارادہ , قدرت اور گویائی (یعنی شخصیت ہا جائادػمء۶ کے 
اجزاء ترکیب) کا ائباں کیا اور کہا کہ اللہ تعال' کے اندر یہ سب صفات 
بدرجہ ات موجود ھیں ۔ اسی طرح کچھ لوگ کہتے تھے کہ اللہ تەال کی 
ذان واجب‌الوجود ھے اور اس کی سب صفات کی حیثیت اعراض کی سی 
ھے جو اپنے حل قابل پر کھی طاری ھوتے میں اور کبھی اس سے زائل 
موجاتنے ہیں . ان کے ہر خلاف کچھ دوسرے لوگ ذان و صفات کے 
میڑلے کی ہاریکیؤںن سے پرھبز کرنے لگے اور انھوں ٹے یہ رائے قائم کی 


۲٢ 


کە اللہ تعال کی جن صفات ا ذکر نص و خبر میں ملتا ہے وہ ان تمام 
معانی پر محیط ہیں جن کو بہت سے لوگ اس مسئلے میں متاخرین کے 
الکشافات سے تعبیر کرنے لگے ہیں ,. اسی طرح جسمانی تفصیلات کے 
بارے میں بعض لوگوں نے پہ خیال کیا کە ان سے کچھ ایسی چیزیں 
مراد ھیں جو ان تفصیلات کے ظاھری مفہوم سے بھی زیادہ دور نہیں میں 
اور جن کا اطلاق ذات باری تعالی' پر ہو سکتا ہے . مثلا انھوں نے کہا 
کە عرش نشینی سے تمام گائنات پر قدرت اور استیلاہ کا مفہوم لیا جا سکتا 
ھے اور اللہ تعالل' کے چہرے سے اس کی ذات یا شخصیت مراد ہوسکتی 
ھے . ان لوگوں کے برخلاف دوسرے لوگوں نے تاویل سے پرھیز کیا اور 
کہدیا کە اس امر کی تحقیق نامکن ھے کہ جسانی تفصیلات سے کیا چیز 
مراد ھے . گوپا یہ لوگ کسی ایسے خریدار کی مائند تھے جو بازار سے 
کپڑا لے کر آئے اور پھر (١اسے‏ استعمال کرنے کی بجائے ) اسی طرح 
سے لپیٹ کر رکھدے جس طرح دوکان دار نے اسے لبیٹ کر اور کس کر 
باندھا تھا (وطوا ھا قوم علی غرھا)'' . 

اب ھم بتانا چاھتے ھیں کہ شاہ صاحب نے فقهہ پر کس طرح سے 
اتبصرہ کیا ہے . علوم اسلامی کا يہ شعبہ ان کے بیان ( کلام کے مقابلے 
میں) زیادہ تفصیل کے ساتھ اور (تصوف کے عقابلے میں ) زیادہ منظم 
طریقے سے تبصرہ کا موضوع بنا ھے ,حجة ال البالة میں شاہ صاحب 
نے اریخ فقه کے بارے میں جو کچھ کہا ھے اس کی تفصیل دلچسپ 
ھے , وہ ھمیں بتنانے ہیں کہ حجة کی تصنیف سے بہت پہلے وه اس 
موضوع پر ایک مستقل کشاب لکھنا چاہتے تھے (جو اگر مکمل ھوجاتی 
تو رسالہ غایة الانصاف فی یسان اباب الاختلاف کا نام پاتی) ۔ 
لیکن جب حجة کی تصنیف شروع ہوگئی تو آنھوں نے دیکھا کە سابق الذ کر 
کتاب پر کام کو جاری رکھنا نتشار اور خلل کا باعث هوگا ۔ لیکن 
انھین یہ ڈر بھی محسوس ھوا که اگر ادھوری کتاب کو بس ہشت ڈال 


دیا گیا تو شاید وہ عميعه عمیشہ کے لئے پردہ خفاھی میں رھےگی . 


چنانچہ انھوں نے اب تک جو کچھہ بھی لکھا تھا اس کو حجة اللہ البالنة 
کے اندر ھی شامل کر لیا . اس بھاری بھرکم اضافے نے ججة کے پہلے 
حصے میں کتاب کے ابواب اور فصول کی مجوزہ تعداد اور ترتیب کو بگاڑ 
دبا ھے اور ( مسائل فقہ کے بارے میں) یسان کو اس قدر بڑھا دیا ھے کہ 
شاہ صاحب کو خود (کائی حساس لفظوں میں) اس طوالت کا اعتراف کرنا 
پڑا ھے جو ہ میری عصادت اور مرا ڈھنگ نہیں ھے؛٭' 

فقہ کے بارے میں شاہ صاحب جو کچھ کہنا چاہتے ہیں اس کو 
سمجھنے کے لیے یہ ضروری ھے کہ ھم ان کے تصور تاریخ حدیث کو 
بھی ذھن میں رکھیں . ہم اس مضمون میں دیکھ,ہ چکے ہیں؟' کہ وہ حدیث 
ازور کےا کے کے کا نیرسن راقات کا اع 
کرتا ہے ٠‏ اس حصے کے علاوہ ایک دوسرا حصہ ایسا ھے جس میں 
خالص اعتقادی مسائل کا بیسان ہے . اس قسم میں شاہ صاحب ڈە متوائر> 
احادیی کو رکھتے ہیں بہ وہ حدیثیں ھیں جن کی (دور صحابہ میں) اس 
قدر کثرت سے روایت کی گئی کہ اب ان کی صحت پر بممہ کرنا بھی 
مکن نہیں ھے . 

اس قسم کی حدیثوں پر کلام اللہ کے ساتھھ ھی ساتھ سلمانوں کے 
ایمان کی بنیاد رکھی گئی ھے . تاریخی اور اعتقادی مسائل کے بعد ؛ باقی 
حدیث لڑیچر زیادہ تر تشربعی (ہہذاہ(ہتو٥م)‏ ھے . اس میں جو حدیئیں 
یزبس اس کی کر کی ر0۷ مار لاگ ایر 
شاہ صاحب ان میں ہ ستفیض؛ احادیث کو رکھتے ہیں ۔ یہ وہ حدیئیں 
ہیں جو غلطی کے احتمال سے اس طرح تو آزاد نہیں میں جس طرح 
متواثرات . لیکن جن کو علماء اسلام نے قہول کیا اور پھر ان پر ملت املامبہ 
کسی ری کی سر سرت س اسیو عار ضا 
گا خیسال ھے کہ متواتر حدیثوں پر اعتراض کرنے والا گوبا نبوٹ کی 
مخالفت اور تکذیب کے لئے آمادہ ہوتا ھے , اور مستفیض احادیث پر اعتراض 
کرنے والا حضرت ابو بکر اور حضرت عمر کے تبلیغی اور اجتھادی 


گارناموں کی اھمیت پر, اور ان کارناموں کے: اندر خود نبوت کے حق میں 
جو شہادتیں مضمر ہیں ان شہادنوں پر خاگ ڈالنا ہے (ازالة الحفاء حمه 
اول ص ۲۸۷ _ ۲۷) . جہاں تک فقہ کا تعلق ھے مستفیض احادیث 
گو اس کے تاروپود سے تعبیر کیا جا سکتا ھے . ہذا فقہ کی تاریخ میں 
ان احادیثی پر نظر ڈااتے چلنا بھی ضروری ھے ٠‏ 

فقہ کی تاریخی نشوونا کی تفصیل پیش کرنے سے پہلے یہ بہت 
ضروری ھے کە اس کا مفہوم متعین هو جائے . حجة :١(‏ ۱۳۳ اور دیگر 
صفحات) میں متفرق طور پر جو بیانات ملتے ہیں ان کو یکجا کردیئے پر 
اس علم کی تعریف ذبل کے افظوں میں دی جا سکتی ھے : 

شاہ صاحب کے نزدیک فقه وہ علم ھے جس کا موضوع 

)١(‏ ایسی ىد مقولة ا لمعنی٭ چیزیں بھی ہیں جو بذات خود 

اجھی ہیں اور )٢(‏ ایسی چیزیں بھی ہیں جو بالواسطہ 

اچھائیوں کی حامل سمجھی حاتی ہیں ٠‏ پہلی قسم میں وہ مصالح 

شامل ہیں جن کا علم اسان کو تجربے یا نظرصادق یا حدس 

کے ذریعے سے حاصل ہونا ھے . دوسری قسم میں وہ قوائین 

شامل ہیں جو مقصود بالذات نہیں ھیں بلکہ کسی اور مقصد 

کے لئے ایک وسیلہ ہیںء اور جن کا علم مسلمان کو پیغمبر 

اعلا گے اقرال ق اسان کے کو ہے غاب ھت ےپ 

خبر ہمیں بتسانی ہے کہ پیغمبر اسلام نے کس طرح ان امور 

کی مقداروں کو یا علامتوں کو یا شرطوں کو یا ارکان کو 

مقرر کیا ھے جن کے ذریعے سے ہم اچھی چیزوں کے 

حصول پر یبا یی چیزوں سے اجت:اب پر قادر ہو سکتے ہیں 

ساتھ ھی ساتھ اس علم سے ہم یہ بھی کپہ سکتے ہیں کہ 

خود پیغمبر اسلام نے مذکورہ بالا مقداروں یا علامتوں یا 

شرطوں یا ارکان کی تخصیص کرنے میں کس طرح اجتھاد سے 

ام لیا هھے. وه ایک قاعدہ ( اھت٥۶‏ ) جو علم فقہ میں 


مسلم ھے (اور جس کے د؛لائل سے اس علم میں بحٹ نہیں 

کی جا سکتی) یہ ھے کہ آنحضرت کا اجتھاد ان صورتوں میں 

بھی خطا سے پری ھے جب وہ وحی و تنزیل کی تائد سے 

نہیں : بلکہ اپنی ذاتی صواہدید سے کوئی فیصلہ کرتے تھے ء 

جن احادیث سے علم فقہ میں ( آنحضرت کے اقوال و افمال 

کے بارے میں) اسنشھاد کیا جاتا ھے وہ ھم تک ایسے مطبوط 

اور ہے عیب ذریعوں سے نہیں پپونچی ہیں جیسے ذرایع قرآن 

شریف کہے حفظ و بقل میں استعصال ہوئے ہیں ؛ بلکہ ان 

احادیی کی صحت کا مدار اس چیز پر ھے کہ ان کو فرداً 

فرداً شروع میں کم سے کم تین صحابیوں نے یىان کیا تھا 

اور پھر بعد میں عدثین کی روزافروں تعداد نے انھیں 

صحیح ماناے 

سابق نٹریف میں وہ تعام ضروری باتیں آگئی ھیں جن سے شاہ 
صاحب اپنے تصور فقه میں کم لیتنے میں . صرف ایک چیز جسے یہاں 
پر نظر انداز کرنا پڑا ہے یہ ہے کہ شاہ صاحب قوانین فقه کے جزوی 
اور کی معانی یا ان کی اشباح و ارواح کے درمیان تفریق کرتے ہیں ۔ 
حجة (حمہ اول ص )٠۰۴‏ میں وہ ھمیں بتاتے هیں کە ان دونوں چیزوں 
میں سے پہلی کو رسول اللہ نے کائی تفصیل کے ساتھ بسان کردیا ھے ء 
لپک دوسری کو آپ نے صرف <علم میں رسوخ رکھنے والےء لوگوں سے 
کہا ھے ء اور وہ بھی محمل لففلوں میں یا اشاروں کی صورت میں ٠‏ اس کے 
علاوہ شاہ صاحب کا خیال ہے کہ مات اسلامیہ کی تاریخ میں جب کبھی 
علماء اسلام کی نوجہ اصلاحامور پر صرف ہوئی ھہے؛ تو انھوں نے 
قوائین فقه کے جروی اور گی معنی میں سے اولا!ذکر پر زیادہ زور دیا 
ہے . بہر حال اب ہم تاریخ فقہ و حدث کی تفصیلات کی طرف رجوع 
کر ۔کتے ہیں . شاءہ صاحب ہیں بتاتے میں کہ فقه کی تصازف جن 
پاریکہوں سے اور موشگانیوں سے بھری هوئی ہوتی میں وہ تو عتاخرین کا 


کارنامه ہیں ۔ ورنہ رسول اللہ کے زمانے میں يہ ہوتا تھا کہ آپ کسی 
چبر پر بالفعل ععل کرتے تھے اور صحابہ آپ کے کام کا غور اور احترام 
کے ساتھ مغاھدہ کرتے تھے ,. مثلاً آنحضرت جب وضو کرتے تھے تو 
صحابہ اس کی تمام تفصیلات کو دیکھتے رھتے تھے ؛ لیکن ان کے ذھن 
میں یہ سوال پیدا نہ ہوتا تھا کہ اس مجموعہ حرکات میں سے کون سی 
ایک جزولاینفک کی حیثیت رکھتی ھے اور کون سی حض ایک داخل 
شرط کی . خود آنحضرت اس قسم کے سوالوں کی تصریح نہیں کرتے تھے 
کە مثلاً وضوء میں جو چیزیں فرض ہیں وہ چار ہیں یا چھہ اور صحابہ 
آپ سے بہت زیادہ سوالات پوچھنے کو اچھا نہیں سمجھتے تھے . لیکن 
اسی کے ساتھ سانھ يہ بھی ایک حقیقت ھے که رسول اللہ کے زمانے میں 
جب کبھی لوگوں کے سامنے کوئی مسثله آناتھا یا ان کے درمیسان کوئی 
جھگڑا شروع هوجاتا تھا تو وہ آپ کے پاس آتے تھے اور طالب ھوتے 
تھے کہ آپ انھیں مشورہ دیں یا جھگڑا چکائیں . آپ ان کی اس ضرورت 
کو نہایت اطمینان بخش طریقے سے رفع کردیتے تھے . یا اگر وہ لوگ 
کوئی اچھی بات کہتے پا کرتے تھے تو آنحضرت اس پر رضامندی کا 
اظھار بلکہ تحسین بھی کرتے تھے اور اگر ان سے کوئی مذەوم چیز سرزد 
ہوتی تھی تو آپ اس کی گرفت کرتے تھےٴء مشورہ دینے کی یا جھگڑا 
چکانے کی یہ کارروائیاں ہالمموم بہت سے لوگوں کے سامنے بلکە بعض 
بڑسے بڑسے اجتماعات کے موقع پر ہوئی تھیں . زمانہ گذرنے کے ساتھ 
ر۔ول اللہ کے ھر ایک صحابی کے پاس ایسی بہت سی مثالیں اکٹھی ہوگئیں 
جن میں اس نے آپ کو عبادت میں یا عبادت کی تاری میں مشغول دیکھا 
با ا کے قررھ سے کے پا اپ کے تارق کا سافہ کا ھا 
اب هر ایک صحابی کی یہ کوشش تھی که وہ ان مثالوں کی تمام تفصیلات 
کو محفوظ رکھے . چونکہ صحابہ نے رسوّل اللہ کے اقوال و افسال کو 
ان کے گردو پیش کے حالات اور ان کے اندرونی محرکات کے ساتھ 
عربوط دیکھا تھاء لٰذا اب وہ بعض صورتوں میں رسول الہ کے مدعا کی 


۳ 


ترجعانی اس طرح سے کرنے لگے کہ آنحضرت کی مشال کو معبار 
بناکر انھوں نے چیزوں پا کاموں کے قابل ترک یا فابل تقبول ەوئے پر حکم 
لگانا سیکھ لیا , خود ان کے دل پر آنحضرت کے اقوال و افصال کا جو 
اطمینان بخش اور سکون اور یا محیت انگیز نقش تھا اس کی۔بنہا پر وہ 
آپ کی مشال کو چیزوں کی اچھائی اور برائی کا معبار سمجھتے تھے ۔ 
یعنی اس ععبار کے حصوں میں انھوں نے عقلىی اسندلال یا غان و تخمین 
سے نہیںء بلکہ قلبی تعلق کے تقساضوں سے ام لیا تھا ۔ 

پھر رسول اللہ کی وفات کے بعد صحابہ کو مدپنے سے دور جانے 
نَ موقع ملا یا ضرورت پڑی ٠‏ ان میں سے کچھ تو اپنے اپنے وطن کو 
واپس چلے گئے , اور کچھ مختلف وجوہ سے مدینے کے علاوم دوسرے 
شہروں میں یسا ملک عرب سے باھر دوسرے ملکوں میں گئے . جو صحابی 
جس جگہ پہونچا وماں کے لوگوں نے اِسے انا رھتما بنا پ اور اپنی زندگی 
کے مسائل کو اس کے پاس لے کر ٴ آنے لگے . وہ ان کے سائل کو 
حل کرنے کی کوشش کرتا تھا , چنانچہ وہ رسول الہ کی مثال کو یاد 
کرتا تھا اور غور کرتا تھا کہ آیا وہ عثال اس کے ہامنے پیش کئے 
ہوئے مسئلے پر منطبق ہوتی ھے یا نہیں ,. اگر اس مثال سے براہ 
راست استفادہ ممکن نہ ہوتا تھا تو وہ اجتھاد سے کام لے کر یه اندازہ کرتا 
تھا کہ رسول اللہ کی زندگی کا عام طور سے جو ڈھنگ یا رجحان تھا 
انن کی ررش بین اس کے بل کو“ کین طرح عل کیا جا تکتا ہے : 

اب صحابہ کے اجتھادات کی مثالیں متعدد اور متنوع ھونے لگیں . 
کھی بھی بیت سے صعابی ایک ھی سئلیہ کو مختاف جگہوں پر مختلف 
طریقے: سے حل کرتے تھے ؛ اور کبھی ایک هی صحابی ایگ ھی مسئلے 
پر مختلف ‏ وقتوں میں مختلف طریقے سے اظہار رائئے کرتا تھا ۔. اس قسم 
کے اختلافات کی چند ىثالیں یہاں پیش کی جاسکنی ھیں ۔ 

)١(‏ کبھی کبھی دو صحابى ایک ھی مسئلے سے اس طرح بحث کرتے تھے 
کہ ان میں سے ایک تو کسی ایسی حدیثغ سے استفادہ کرسکتا تھا جو خاصر 


۳۳ 


طور سے اس کے علم میں ھوتی تھیء لیکن دوسرا اس حدیث سے آگاہ 
نہ ھونے کی وجہ سے اپنی ذاتی صواہدید کے سوا کوئی اور معیار نہ 
رکھتا تھا . اس تفاوت کی وجہ سے مختلف صورتیں پیدا ہوتی تھیں ۔ 
مثلا ایک دفعہ حضرت عبدالہ بن مسعود نے کسی حدیی سے آگاہ نہ هوتے 
کی وجہ سے بیوہ عورتوں کے حق وراثت کے بارے میں اجتھاد کیا"' ۔ 
بعد میں انھیں ایک حدیث کا علم ہوا جس میں اس مسئلے کو اسی طرح 
سے حل کیا گیا تھا جس طرح خود انھوں نے اسے حل کیا تھا . چنانچہ 
ان کا دل مسرت سے لبریز ہوگیا . اس کے برخلاف ایک مثال حضرت 
ابر ھریرہ کی ھے جنھوں نے روزوں سے عتعلق کسی سسئلے پر اجتھاد"' 
کات :ہیں تی ین ارک می مار کال را ہر ای مت کا ایک 
مختلف حل بتاتی تھی . چنانچه آنھوں نے اپنی رائے کو بدل کر حدیث کے 
مطابق بنا لیا ۔ حضرت اہو ھریرہ کے بر خلاف چند مثالیں ایسے صحابیوں 
کی ھیں جنھوں نے اجتھاد کیا اور پھر جب انھیں ایک ایسی حدیث 
بتائی گئی جو ان کی رائے کی تصویب نہیں کرتی کھیء تو انھوں نے حدیث 
کو شک و شبہ کی نظر سے دیکھا"' اور اپنے اجتھاد پر قائم رھے . 
(۲) محابہ کے اختلاف کی ایک اور شکل یہ ہوتی تھی کہ دوصحابی 
جنھوں نے رسول اللہ . کو کوئی کام کرتیے دیکھا تھا یا کوئی بات کہتے 
سناتھا اس امر میں اختلاف کرتے تھے کھ آیا آنحضرت اس موقع پر 
محض اتفاقی طور سے اس چیز کو کپە رھے یا کررھے تھےء یا وہ اسے 
ایک عام قاعدے کا مرتبه دینا چاھتے تھے'' . (۴) کبھی کبھی ایسا بھی 
ہوتا تھا کہ ایک صحابی کسی حدیثے سے آگاہ هونے کی بنا پر ایک 
خاص طریقے سے اجتھاد کرتا تھا اور پھر کوئی دوسرا صحابی کسی 
دوسری حدیث سے استناد کرتے ھوئے یہ ثابت کردیتا تھا که اول الذ کر 
حدیث کے سمجھنے یا یاد رکھتے میں کوئی غلطی ہوئی ھے یا اس 
حدیث کا حکم کسی دوسری حدیث کے حکم سے متعارض یا اس 
کے ذریعے سے منسوخ ھوچکا ھے . 


ار 


صحابہ کے بعد علوم اسلامی کے وارٹ وہ لوگ هوئے جو تاہمین 
کہلاتے ھیں. آن کو دو چیزیں وراثت میں ملیں . )١(‏ رسول اللہ کے اقوال و 
افعال جنھهیں صحابہ ئے روایت کیا تھا. اور )٢(‏ خود صحابہ کے اپنے 
اجھادات. اگر عاہنین کو ان چیزوں کے ذرویان گرتی ۔ اغتااف تقر آیا کو 
انھوں نے کوشش کی کہ اس کو رفع کریں . نتیجہ یہ ہوا کہ صحابہ کے 
اجتھاد میں جن چیزوں کے اندر استقلال اور انفرادیت کا مادہ تھا وہ اب 
تابمین کے لئے بہت زیادہ اھم نہ تھیں.۔ (مٹلا حضرت عمر نے عسار بن 
یاسر کی روایت کے علی اارغم جو اجتھاد کیا تھا تاہمین نے اس کی توثیق 
نہ کیٴ۴) تنقیدی صلاحیتوں کے اس قسم کے استعمال نے خود تابعین (میں سے 
سب سے زیادہ متار افراد) کو حتلف د مذاہب؛ کا بانی یا رھبر بنادیا, 
اب عالم اسلام کے بڑے بڑھے شہروں میں اس طبقه کا ایک نہ ایک فرد 
لوگوں کا معلم تھا . مثاا مدینے میں پہلے سعید ہن مسیب اور سام بن عبداللہ 
ہن عمر نے قبادت کی اور بعد میں زھری؛ یحبی' بن سعید اور ربیعة بن 
عبد الرحمن نے . شہر مکہ میں عطاء بن اہی رباح کا ول بالا تھا. کوفہ 
ابراھیم نحفی اور شعبی کی تعلیم سے متاثر تھا ۔ اور بصرہ میں حسن بصری ء 
یمن میں طاؤس ہن کیسان اور شام میں مکحول علوم اسلامی کی تبلیخ کرتے 
تھے . ان حضرات میں سے ء سعید بن مسیب اور ابراھیم نحفی نے اہواب 
فقہ کی ترتیب قائم کی اور ہر باب میں ان متعلقہ اصولوں کو رکھا جو 
آنھوں نے ساف سے سیکھے تھے, سعید اور ان کے ساتھی یہ سمجھتے 
بن زیادہ محکم اور گہری بنبادوں پر اپنی عمارت قائم کر سکتے تھے . 
خود سعید نے جس فقہ کی تعلیم دی ھے وہ یا تو (صحابیوں میں سے ) 


تھے. کہ حرمین شریفین (یعنی مکہ اور عدینہ) کے لوگ فقہ میں سب 


عدالل بن عمرء حضرت عائشه اور ابن عباس کے اقوال اور قتاوی' سے 
مأخوذ ہے ؛ یا اس کا مدار ان قاضیوں کے فیصلوں پر مے جو مدینے میں 
اس عہدے پر مامور رھے . چنانچھ سعید وغیرہ نے اس قسم کے تمام مواد 
کو اکٹھا کیا اور پھر ان سب کی چھان ین کرنے کے بعد ان میں سے 


۳٣ 


ایسی چیزوں کو منتخب کرلیا جن پر عام طور سے اتفاق گیا گیا تھا ۔ اس 
مواد کے اختلافات جب ان لوگوں کے سامنے آنے تھے تو اوہ ان میں 
سب سے زیادہ دل نھین چیزوں کو پسند کرلیتے تھے . اگر بالفعل ظاھر 
ھونے والے کسی نئے مسئلے پر وم اس ذخیرے میں سے کسی چیز کو 
گائی نہیں پاتیے تھے تو پھر وہ مذکورہ بالا صحایوں کی تعلیمات کے عام 
ڈھنگ اور طور و طریق سے استنباط کرتے تھے . سعید اور ان کے رفقاء 
کے ہر خلاف کوفے کے لوگ ابراہیم نحفی وغیرہ کی قیادت میں حضرت 
علی اور عبداللہ بن مسعود جیسے صحابیوں اور شریح جیسے قاضیوں کے 
فتاوی' اور فیصلرں سے رجوع کرتے تھے . اپنی معلومات کو یہ لوگ بھی 
اسی طرح سے عمدون اور مرتب کرتے تھے جس طرح سے مدینے والے . 
تامین کے بعد جن لوگوں نے علم کا بوجھہ سنبھالا ( حملة العلم ) 
انھیں علماء کے ہام سے موسوم کیا جا سکتا هے . فقہ کے ابواب میں سے 
يہ لوگ وضو فغسل؛ نمازء حج, نکاح؛ اور خرید و فروخت وغیرہ کے 
سائل کی تقیم پر خاص طور سے توجہ صرفیب کرتے تھے ان کا طریقھ 
يہ تھا کہ وہ رسول اللہ کی حدیث کی روایت کرتے تھے ء قاضیوں کے 
فیصلوں سے کام ایتے تھے ہ اور پھر ان سوالات کی تآشکیل اور ترتیب کرتے 
تھے جو ان چیزوں کو سامنے رکھتے هھوئے خود ان کے ذھن میں پیدا 
ھوتے تھے اور اس تمام تحقیق کے بعد وہ ان مسائل کا حل کرنے کے 
لئے اجتھاد سے کام لیے تھے حو الفعل رونما ھوئے تھے . حدیث کی 


روایت میں اں گا طریقه يہ تھا کھ وہ صرف ان احادیے ھی سے رجوع 


نہ کرتے تھے جس کے راویوں کے سلسلے میں کوئی خلل نہ تھاء بلکە 
0( مرطل)] اعایف کی گر ون ارم خر سے ین کر حا من 
سے کسی شخص نے اس طرح سے روایت کیا تھا کە وہ اپئے پان کے 
لیے کسی صعانی کی سند پیش نہ کر سکتا تھا (جو ساللہ روایت کے نچلے 
یعنی راوی کی طرف سے شروع ہونے والے حصے کو مکنیل گگردیتی ) 
اس کے علاو, یه علماء ان روایتوں کو بھی امت د ٹین ئل 






٣٣م‎ 


پر ہ موقوفء ھوگئی تھیں (یعنی ان سے آگے بڑھ کر رسول اللہ یک نہیں 
پپونچائی گئی تھیں) . یہ لوگ جائتے تھے کہ صعابہ نے کسی بات کو 
رسول اللہ سے منسوب (یعنی ان کی ذات تک ہ مرفوع٥)‏ نہ کرنے میں یا 
تو احتباط سے کام لیا ھے یا وہ رسول اللہ کے قول سے کوئی ”نیجہ اخذ 
کر رھے ہیں ورنہ ہر صورت ان کے قول کی اساس رسول اللہ کی 
تعلیمات پر ھے . اس طرح سے ان علعاء کا یہ دستور ان گیا کە وہ 
صحامہ کا احترام کرتے تھے اور ان ک۔ نقدم اور ان کی زیادہ گبری 
بصیرتوں کو روایت حدیث کے معاملے میں قاىل لحاظ سمجھتے تھے . چنانچہ 
اب جب کھی دو حدیثوں میں اختلاف اور تصادم ھوتا تھا تو یہ علماء 
خود محاکمہ کرنے سے پہلے ان اقوال صحابہ پر نظر کرتیے تھے جن میں 
اس اختلاف کو رفع کرنے کی کوشش یا دو حدیثوں میں سے کسی ایک 
کے مفہوم کی تخصیص ھوچکی ہوتی تھی ۔ جب بہ لوگ خود صحابہ کو 
ختلف سمتوں میں جھکتا وا پاتے تھے تو ان کی نظر میں اس صحاىی کا 
قول قابل ترجبح ٹھہرتا تھا جس کے نقطۂ نظر کو سمجھنے کے لئے حالات 
نے ان (علماء) کو خاص طور سے عھائل اور آمادہ بنایا تھا ۔, اس کا 
مطلب یہ وا کہ خود اپنے شہر یا علاقے سے تعلق رکھئے والے صحابی 
کا قول ان (علماء) کے ائے قاہل ترجیح ہوتا تھا . 

اب حالات اس کام کے لئے سازگار تھے کہ علماء کی توجہ ان 
چیزوں کی تدوین پر صرف ہو جو مختلف وفتوں میں ختاف جگہوں پر 
بہت سے لوگوں کی رھنعائی میں اخذیار کی جاتی رھی تھیں . چنانچه بہت 
سے علماء نے یہ کام شروع کہا ,. مالک بن انس اور محمد بن عبدالرحمن 
بن آپی ذئب نے مدینے میںء اہن جربیح اور ان عینیہ نے مکہ میں ء سفیان 
وری نے کوفے میں ؛ اور ریع نے بصرے میں ندوین کا کام شروع کیا ۔۔ 
ان سب لوگوں میں عالک بن انس کا مرتبہ اس وجہ سے بلند ھے کہ 
وہ طدیئے گے سارے قبی سرمایہ پر عہور رکھتے تھے اور دہ فقباء صحابہء 
پنی یں عیر: حضرت عی: جضرت عالعہء ابو مریرہ: عبداللہ بن 


٦ 


عمر؛ عید الہ بن مسعود اور إبن عباس) کے فتاویٰ پز ان کے قپل کو 
سند سمجھا جاتا تھا. امام مالک کے عقابلے میں امام اہو حنیفه ابرأەیم نحفی 
کے انادات سے مستفید ہھوئے تھے . انھوں نے ان افادات کو 
واقعات اور مسائل پر منطبق بکراہے۔ کی کوشش کی اور اس کام میں انھوں 
نے جس بصیرت اور تدبر کا ثبوت دیا ھے اس کی نظیر ملنا مکل ھے . 
خود امام ابو حنیفہ کے شاگردوں میں ابو یوسف سب سے زیادہ مشبور 
نے سن ج ا فازرت رف کے رما می مب کے نہ اسیک 
عہدے پر مامور ہوئے تو ان کے اثر سے حنفی مذہب کی عراق, خراسان 
اور مساوراء اھر میں اشاعت اور ترویج ہوئی . لیکن امام اہو حنیفہ کے 
شاگردوں میں علمی تمحر گے اعتبار سے محمد بن حسن شببانی کا مرتبہ 
سب سے زیادہ بللد ھے . وہ حنفی فقہ :میں تو دستگاہ رکھتے ھی تھے 
لیکن اس کے ساتھ ساتھہ انھوں نے امام مالک سے مؤطا کا درس بھی 
لیا تھا , عالکی اور حنفی مذہب کے ساتھ ساتھ افقہ میں نیسرا مذہب 
امام شاففتی کا ھے . انھوں نے دونوں سایق الذگر مذھبہوں کا غور سے 
مطالعه کیا اور پھر اس نتیجہ پر پہونچے کہ وہ ان دونوں میں سے کسی 
کے بھی حلقہ بگوش نہیں ھوں گے . خود ان کے اپنے مذہەب کی بنیاد 
نصوص کے ئے سرے سے تفحص پر ھےء اور اس تنقید پر جس کا ھدف 
انھوں نے مالکی اور حنفی فقہ کو بنایا ٠‏ ان کی اس تنقید میں جن تصورات 
سے کام لیا گیا ھے ان کی ہانچ بڑی قسمیں میں :۔ 

اولاً امام شافعی کو اس بات پر اعتراض تھا کہ موجودہ مذاہب فقه 
میں مرسل اور منقطع حدیثوں سے (یعنی ان روایتوں سے جن کو کسی 
صحابی سے منسوب نہیں کیا جاسکتا تھا) کم لیا جاتا تھا, اس قسم کی 
حدیثوں کا تجزیہ کرنے پر انھوں نے بہت سی ایسی چیریں پائیں جو ہے 
بنیاد تھیں یا جو دوسری زیادہ اہم اور مستند قسم کی حدیثوں سے ٹکرانی 
تھیں, چنانچہ انھوں نے يہ قاعدہ بناہا کہ جب تک ان حدیثوں میں چند خاص 


شرائط کی اما نہ هو انہیں قبول نہ کہا جائے . 


۴ 


ث؛انیاً امام شافعی اس نتیجے پر پہونچے تھے کہ إن کے زمانے تک 
فقھاء مخزلف چیزوں کو ملانے یا تطبیق دپنے کے تو قائل تھے لیکن ایسا 
کرنے کے وقت وہ کبھی ایک قاعدہ استعمال کرلیتے تھے اور کبھی دوسرا 
ا حاون ا 1ن گج تام می۔ ٹکرنگی اور استقامت نہ تھی . اس سلسلے 
میں مثال کے طور پر امام شافعی اور محمد بن جسن شیہانی کی ایک گفتگو 
کا حوالہ دیا جاسکتا ھے . شیہانی کو اھەل عدینہ پر یہ اعتراض تھا کە وہ 
صرف ایک ھی گواہ کی گواھی کو قہول کرلیتے میں اگر اس کی گواھی 
کے ساتھ کوئی قسم بھی کھا رھا ہو. ان کے اعتراض کی اساس اس 
دعوے پر تھی که اس قسم کی گواھی کی تائید میں صرف ایک اکیلے 
راوی کی روایت ملتی ھے اور 4ر اس خبر کے قبول کرنے سے قرآن شریف 
کے احکام میں تھوڑی سی توسیع بھی لازم آتی ھے . لیکن امام شافعی نے 
ان سے پوچھا کہ کیا وہ یھ قاعدۂ کابہ اختیار کرنے کے لئے تیار هیں کھ 
خبر وأاحد سے احکام قرآنی میں توسیع نہیں ھوسکتی . شیہانی نے اثبات میں 
7 دیا. ِب امام شامی نے ان کی بات پکڑل اود ان سے کیا کە اگر ایت 
ھے تو پھر تم خود خبر واحد کی بنا پر احکام قرآنی میں اس توسیع کو 
کیوں قبول کرتے دو کہ وارٹ کے حق میں وصیت نہیں کی جاسکنی . اس کا 
شیبانی کے پاس کوئی جواب نك تھا, غرض یه ھے کەاس قسم کی چیزوں 
کو دیکھہ کر امام شافعی نے نون گت استعمال میں استقامت ہرتنے کے لے 
بہت مفصل قاعدے بیان کئے . اور ان کا یہ کام اصول فقەکا سنگ بنیاد ھے . 

ثالناً شاقعی نے یہ دیکھا کہ بہت سی احادیث تامین تک ہیں پپونچی 
ہیں اور پھر بھی وہ مسائل متعلقہ میں (حدیث کو خاءوش سمجھتے ھوئے) 
فیصله کرچکے میں . لیکن اب علماء اور محققین کی کوشش سے وہ حدیثین 
منفار عام پر آتی جارھی تھیں. شافعی نے یھ قاعدہ بنایا کہ اگر کسی شخص 
نے ایک خاص حدیث سے ناواقفیت کی حالت میں اجتھاد کیا ھے تو چاھے 
اس کا اجتھاد اس حدیث کے مفہوم سے ٹکراتا بھی ہو؛ پجر ہاں یہ فرض 
ہیں کیا جائےگا کہ وہ حدیث اس کی نر میں قابل قبول نہ ھوتی ٠‏ ہاں 


۳۸ 


اگر وه صریح لففاوں میں حدیث پر معترض ھے تو ہم حسن اظن سے 
کم نہیں لے سکتے . اس صورت میں امام شافعی کا قاعدہ یہ تھا که معترض 
کا اعتراض اسی کے عنہ پر مارا جائے اور حدیی کو بحال کیا جائے . 
(شاہ صاحب دو ایسی حدیثوں کا ذکر کرتے ہیں جن سے ناواقفیت کی 
مثالیں امام شافعی کے سامنے تھیں ان میں سے ایک هحدیی القلئین ء٤‏ ھے 
جس میں صاف اور پاگ پانی کی کم سے کم مقدار کا تەین کیا گیا ھے 
اور دوسری فحدیث خیار للجلس ؛ ھے جو خرید و فروخت کرنے والوں کو 
اپنی نشست کی برقراری کے اندر سودے سے پلٹ جانے کا حق دیتی ھے۔ 
پہل حدیثف سعید بن مسیب اور زھری کے علم میں نہ تھی . چنانچہ مالکی 
اور حنفی فقه میں اس کے عفہوم سے مطابقت کا اظپار بھی نہیں ہوا ھے ۔ 
ازبری روغ ان الکہ: او انام او حرف کے کل مو جو مین اکن 
اس سے ٭فقهاء صحابهكء با خبر نہ تھے؛ چانچه ان دونوں اماموں نے 
صحابہ تک اس حدیف کے نہ پہونچنے کو خود اس حدیت کے خلاف 
ایک قسم کا ثبوت سمجھا. امام شافعی نے دونوں حدیثوں کو بحال کردیا۔ 
رابعاً امام شافعی نے ان لوگوں پر تنقید کی جو صحابہ کے متفرق اقوال 
سے بھی رجوع کرتے تھے . تحقیق کرنے پر یہ پتا چلا کہ صحاہ ان 
کی طرف اس لڑئے گئے تھے که انھیں کسی خاص مسئلے میں کوئی حدیثی 
نہیں ملی تھی .ہہ حال یہ بات تو مسلم تھی کہ صحابہ میں اختلافات کو 
دنع کرنے کا ذریعه اور معیار یہ تھا کہ رسول الہ کے قول و فعل سے 
رجوع کیا جائے . چنانچہ امام شافعی نے يہ قاعدہ بنایا کہ اگر حدیث نہ 
مانے کی صورت میں صحابہ کے قول کو اختیار کرنا ہے تو شرط یہ ھے 
که وه قول ایسا هو جس پر سب صحابیوں کا اتفاق رھا ہو ۔ امام شافعی 
کہتے تھے ہ صحابہ بھی انسان (رجال) تھےء اور ہم بھی انسان ھیںء . 
خامساً امام شاضمی کو اس طرز کار پر اعتراض تھا جسے استحسان 

کا نام دیا گیا تھا . اس کی ایک صورت یه تھی کہ فقھاء نے بعض 
احکام کے نعاذ کے لئے چند مواقع کی تخصیص گردی تھی نے ملا سورڑھ 


۳۴ 


ناء (قران شرف )٥٤٤‏ میں حکم دیا گیا ھے کہ جب یٹیم بچے 
صاحب درشدء ہوں تو ان کے سرپرست ان کا سال انھیں کے مپرد کردیں 
اب یہ کام آسان نہ تھا کہ ایک ایک یتیم کو دیکھ کر یہ فیصلہ کیا جاتا 
کہ وہ صاحب رشد ھے یا نہیں . چنانچه فقھاء نے استحسان کیا کہ پندرہ 
سال کی عمر کو سن رشد سے تعبير کیا جائے اور جب کوئی یتیم اس 
عسں کو پپونچ جائے تو اس کے حق میں قرآنی حکم کا نفضاذ ہو , استصان 
کے مخالف اس فیصلے پر یہ اعتراض کرتے تھے کہ اگر ٥١‏ سال کی عمر 
میں کوئی یتیم در حقیقت صاحب رشد نہ ہوا تو گویا اس کے معاملہ میں 
٥‏ قیاس> (یعنی تصوص سے استخراج) کی بجائے (استحسان کرنے والے ) 
ففھاء کی رائے ٭ چلےگی . اعام شافعی نے رائے اور قیاس کی اس بحث 
سے آگے پڑہ کر استحسان کے پورے نظریے کی محالفت کی اور یہ دعوی' 
کیا کہ استحسان کرنے والا وہ کام کرنا چاھتا ھے جو صرف شارع کا 
کا یا واضع فانون کا حق ھے . 

حجة (حمہ ١‏ : ٤١٥۔١٤۱)‏ کے جن صفحات میں شاہ صاحب نے مذاہب 
فقہ گا ذکر کیا ھے ان میں چوتھے ( بعنی حنہلی) مذھب کو یا اس کے 
پانی (یعنی امام احمد بن حنبل) کو مامل نہیں کیا ھے . ویسے شاہ 
صاحب نے امام احمد کا تذکرہ تاریخ حدیث میں بھی شامل کیا ھے اور 
مذکورہ بالا صفحات کے فوراً ھی بعد (ص ص ١٥٥۔۷١۱)‏ انھوں نے اھل 
حدیث ( مثلا اسام احمد بن حنہل اور اسحاق بن راھویہ) اور اصحاب رائے 
کا جو مقابلہ کیا ھے اس میں گویا وہ ان مسائل سے دوچار ہوئے ہیں 
جو فقہ حنبلی کے اجزاء ترکیب ہیں . لیکن همیں یاد رکھنا چامئے کھ 
علماء اسلام اس سوال پر اختلاف رکھتے ہیں کہ امام احمد کو فتہاہ میں 
شمعار کیا جائے یا محدثین میں . شاہ صاحب نے ٭ذکورہ بالا صفحات 
میں تو آنجتاب کا ذکر نہیں کیا ھے لیکن پھر بھی یہ خیال صحیح نہیں 
ہوگا کہ وہ ففہ اور حدیث کے علماء کو اس طوح دور دور اور الگ الگ 
خائوں میں رکھیے کے لئے قیار ہوںگے ۔ 


اب تک شاہ صاحب نے فقه کی تاریخ میں جن زمانوں کا ذکر کیا 
ھے ان کی گوبا پاچ پڑی قسمیں ہیں . سب سے پہلے رسول اللہ کی 
زندگی کا دور ھےء پھر صحامہ کا اور ان کے بعد تاہمین کا زمانہ. ان 
زھانوں کی تعریف کے لئے اس نسبت کا ذکر کافی ہے جو انھیں آنحضرت 
اور صحابہ یا تاہمین ( یعنی معاصر اشخاص) سے ھے . لیکز چوتھے دور 
سے زمائوں کی تعریف ان تحریکوں کے حوالے سے شروع ھوتی ھے ء 
چنھوں نے ان کے ادر فروغ پایا ۔ چنانچہ چوتھے دور کو شاہ صاحب نے 
دور روایت کہا ھے ء اور پانچویں کو دور تدوین ء ان دونوں کے اختلاف 
کی بنیادی وجە یہ ھے که دور روابت میں ( جس کا آغاز شاہ صاحب نے 
امام مالک سے کیا ھے) انحصار ان روایتوں پر تھا جو مقسامی (یعنی کسی 
شہر یا خطہ کے اپنے ذانی ) مصادر سے حاصل ہوتی تھیں . (در اصل یه 
طریقہ اس وقت سے شروع ہوگیا تھا جب صحابہ مختلف دبار و امصار 
میں جاکر بسے تھے ) . اس کے برخلاف دور تدوین میں کوشش اس اھر 
پر مرکوز ہوئی که مقامی اختلافات کو نظر اتتداز کردپنے کے بعد فقه 
اور حدیف کے مجموعی ذحیرے کو مرتب کیا جائے چنانچہ امام شافعی 
نے ایک موقع پر اسام احمد بن حثبل سے کہا ھے × تم اس علم (حدیث) 
کو ۳م سے زیادہ جانتے هو . اگر تمھیں کوئی بح حدیث ملے تو مجھے 
ضرور بتا دینا .میں اس کا اتباع کروںگا چاەے اس کی اولین روایت کوفے 
میں ہوئی ہر یا بصرے میں یا شام میں ؛ (حجہ )۱٢۸ :١‏ 
جب مذاہب فقه قائم ھوچکے تو (یعنی روایت اور تدوین کے بعد) 
وہ دور آیا جسے شاہ صاحبِ نے تخریج کا زمانہ کہا ھے . اب علماء جو 
چیزیں چھوڑ گئے تھے ان کے شاگردوں نے انھیں سے کام لے کر نتیجے 
نکالنا اور مسائل پر احکام کو سطبق کرنا شروع کیا بران سے اھل حدیے 
اور اصحاب راے کے درمیان کشمکش نے زور پکڑا , بعض لوگ سمجھتے 
ہیں کہ احکام سے استتباط اور استخراج کرنا بھی راے پسندی ھے . لیکن 
اتال کی حدیں کے اندر ہو تو یہ کام نہ تو قابل اعتراض ھے اور نە اسے 


18 و 


3 


نون 


رائے پسندی کا نام دہا جاسکتا ھے . امام احمد بن حنبل: اسحاق بن 
راھوبہ اور خود امام شافعی جیسے بزرگوں نے استخراج اور استتباط سے 
ام لیا ھےء لیکن ان کو کوئی اصحاب رائیے نہیں کپتا . بہر حال تخریج 
کے گر کی ائی اقال کی عترق کے ہر و ور سکم آپز ان 
حدوں سے تجاوز بھی کر سکتا ھے . چوتھی صدی ھجری کے بعد جو 
زمانہ آیاء اس میں تخریج تو خوب ہوئی لیکن وہ اعتدال سے خالی تھی . 
اب لوگوں نے اپنے اپنے فقبی مذھب کی جاہداری شروع کردی , اس 
دور میں فقه کے علم سے یہ مطلب ۔مجھا جانے لگا کہ آدمی اسماءالرجال سے 
واقف هو یا روایتوں پر جرح و تعدیل کرسکے یا جدل کے استعمال کے 
ذریعے سے دوسرے مذاہب فقه سے بحث و مباحثہ کر سکے ,ء یا اپنے مذھب 
فقه کی تعلیمات کو یکجاکرسکے یا ان پر شرح یا ان کا خلاصہ لکھ سکے؛ 
پا بالکل فرضی مسائل پر احکام کو منطبق کرنے کا مظاہرہ کرے . یہ 
سب باتیں اس معسار سے نیچی تھیں جو فقہ کے معاملے میں سلف نے 
حاصل کیا تھا ایر طرہ یہ ھے کہ یہ نیچے درجہ کی چیزیں بھی صرف 
متاز اور سربرآوردہ لوگوں کی دسٹرس میں تہیں؛ ورنہ عوام الناس کا تو 
حال یہ ہوگیا کہ انھوں نے تقلید اختیار کرل اور وھی ه آج ہ ان کا دستور 
عمل ھے ۔ 

حجة )۱٥١ : ١(‏ میں شاہ صاحب نے تقلبد کا ذکر کرتے ہوئے کہا 
ھے کہ وہ صدیوں کی تاریخ میں مات اسلامیه کے تمام طہقات اور افراد 
کو ایک هی لکڑی سے نہیں ھانکنا چاھتے . لیکن پھر بھی ان کی راے یہی 
ھے کہ بعد کے اس سار زمانے میں چند ایک صاحب بصیرت لوگوں 
کو چھوڑ کر تمام سلمان علم فقہ کا حق ادا کرنے سے قاصر رھے ہیں 
اس لیے کہ ان کے عوام نقلید کے خوگر ہیں اور خواص موشگافیون کے 
گویا اس دعوے کے ساتھم وہ تار ب فقہ کو اس کی ( ععصلاہ-نادھ ) 
( پائئے طاؤس٤)‏ پر پپونچاکر ختم کرتے میں . البتہ بعض دوسری جگہوں 
ٹکل :آدا صتف دعقد الد نی احکلم الاجتھاد او التقلید> می 


٠ 


انھوں نے حنفی فقه کے شوو نما پر زیادہ تفصیل سے پحثٹ کی 
ھے . لیکن ان کی اس تفصبل کو موجودہ تبصرے سے الگ رکھنا۔چاہئے 
اس لئے کہ اس تبصرے کی امتیاری شان یہ ہے کە یہ مذاہب فقہ کے 
تنوعات کا جامعم ہے ۔ ہر حال اب فقہ کو چھوڑ کر ھم تاریخ حدیث کی 
طرف آئے میں (جس کے فقہی احتمالات اور روابط کی طرف هم اشارہ 
کرچکے یں لیکں جس کو آسانی کی غرض سے ھم نے اب تک موحر 
کر رکھا تھا ) ۔ 

شاہ صاحب نے کتب حدیث کی پانچ اقسام تائی ہیں ۔ پہی قسم 
میں وہ امام مالک کی موطا اور امام پخاری اور امام مسلم کی صحیحین کو 
رکھتے ہیں . غالبا وہ اس اعتراض کو اعتناء کے قابل نہیں سمجھتے کھ 
عض لوگوں کے نزدیک موطا کو خالص طور پر حدیث کی کتاب کہنا 
مشکل ھے در حقبقت شاہ صاحب نے حدیث و فقهہ کی ہاھمی نسبت 
پر اس قدر زور دیا ھے کہ موطا میں احادیث کے ساتھہ فشاوی پر بھی 
امام مالک کی توجهە کا صرف ہواء اسے صحیحین کے مساہلے میں رکھنے 
گے لیھلے: کر غاد نہیں لکد خر وری اك :کرت عے شاو :عاحب مین 
بتائے هیں که اعام شافعی نے اس کتاب کو قراں شریف کے بعد دنیا کی 
سب کتاہوں سے (داصح کہا ھے یبی وجهہ ھے کہ امام مالک _سے 
اس کا درس لینے کے لیے لوگوں نے مدینے کا سفر اس کثرت کے ساتھ. کیا 
کہ نقل و حرکت کے ذرابع جواب دینے لگے . ان لوگوں میں امام شافعی 
یا محمد بن حسن شیانی یا ابن وھ یا ابن قاسم جیسے جلیل القدر فقماء 
بھی تھے اور یحیی بن سعید قطان یا عبدالرحمان سن مہدی یا عبدالرزاق 
جیسے محدث بھی ؛ اور ھارون رشید جیسے مشاہیر بھی . سیوطی کی روایت مے 
کە ایک دفعه ھارون رشید نے امام مالک سے اجازت مانگی کە۔میطا 
کو خانه کم رر للکا نا جانے 


ایک عام اور مشترگ طابطہ 
لیکن امام مالک 


اور اس سے ساری عباسی ۔خلافت۔ میں 
دیوانی (٥كہہء‏ 1ام صمگٹھتا) ٠5گم‏ لیا جائے 
نے اس خیال کی تائید نہ کی بلکہ یہ بجتایا :کہ ۔رپدول الہ 


٭* 


کو و ا کے نیادی معاملات کے سوا باقی تمام: امور: میں 
عتلفت راہیں اختیار کی میں (اور اس وجہ سے اي عتاسب ھے کە عباسی 
ملاقت کے تمام: حموں میں لوگ انھیں مختلف الزائے صحابیوں کی پروی 
کرتے ‏ دھیں ہیں سے خاص طور پر یا عقامی اثرات کے تحت انھیں 
نقیدت ۔دے۔ (وسالة انیافی ص ۲۴)۲۰۵. 

اب صحیرحین کو لیجئے ان دونوں کی شان یه ھمے کہ ان کے اندر 
جس ( مرفوع) روایت و رسول اللہ تک پرونچا دہا گیا ھے اور جس گے 
راویوں کے سلسلے میں کوئی خلل نہیں ھےء وہ ٭ صحیح >* ھے اور مسلمان 
اسے سر آنکھوں پر رکھتے مین (شاهہ صاحب کہتے ھیں کہ ان دونوں کی 
عظعت اس وقت عیاں ہو سکتی مے جب انھیں ابن ابی شیبة یا طحاوی یا 
خزارزمییٔ جیسے محر بین کی تصایف کے مقابلے میں رکھا جائے ٠‏ اسی 
۔لسلے میں وہ حاکم کی کتاب الم۔ندرک عل' ااصحیحیں کا ذکر کرتے ہیں 
جس میں مؤلف + نے صحیحیں کے قاعدوں کو برتتے کی اور پھر ان سے 
چھوٹ جانے وا ی حدیژوں کو بیان کرنے کی کوشش کی ھے , شاہ صاحب 
کا ۔خیال ھمے که حاکم نے جن قاعدوں کو برتا ھے وہ بجنسهہ وھی قاعدے 
نہیں: میں .جو امام بنعاری اور امام مسلم نے برتے تھے , بلکہ ان میں بہت 
سی چیزیں ایسی ب“ی میں جوان دونوں ہزرگوں کے اسالیب پر غیر ضرودی 
اور غیر عثٹاط بلکه زادانستہ اضافے کی حیثیت رکھتی ہیں ۔ 

صحیح البخاری کے امتیازات ان کرتے هوئے شاہ صاحب لکھتے دیں : 

شروع میں علمائے حدیث نے اس علم کی چار میں کی تھیں ۔ 

)١(‏ سنت یا ند جس پر ملا امام مالک کی ەوطا اور سفیان کی 
جامع مشتمل ھے ٠‏ : 

)۲( تفر جو اہن جریج۔ کے کام کا موضوع ھے . 

)۲( ڑھد و۔مواعظ جن پر ابن مباوک 2 توجہ کی تھی . 

)46 میں جن میں ار امحلق کا ام مشہور ھے ۔ بخاری نے ا 


تمام اقِام کو یکجا۔ کردیا . اسی وجہ سے ان کی کتاب کو ا هامع المحیحالسند 


سپیسے 


کہا جاتا ہے . اس اعتبار سے ان کا کام کسی ایسے شخص کا 
سا ھے جو اتباع کرے اور ایک ایسے شخص کا سا نہیں جو خود کسی 
طریقے کا بائی ہو ,. لیکن ساتھ ھی ساتھ. انھوں نے احادیث کے فوائد اور 
متضمنات کی تصریح کی بھی کوشش کی اور یہ دکھانا“ چاھا کە ان گی 
روشنی میں واقی مسائل کی ایک کثبر تعداد کو کس طرح سمجھایا یا 
ساجھایا جا سکتا ہے . اس کام میں وہ ایک نے طریقے کے بانی ہیں , 
البتہ ایسا کرنے کے وقت انھوں نے اس بات کو ضروری سمجھا که ان 
کے اپنے استفادات اور احادیع کے درمیان ایک واضح خط فاصل ہو 

چنانچہ احادیث ان کی کتاب کے اہواب کا نفس مضمون ھیں ء لیکن انکے 
ذاتی استعادات ان عنوانوں ( تراجم) میں سمو دئیے گئے ھیں جن کے تحت 
انھوں نے اہواب کو ترتیب دیا (تراجم آبواں صحیح الہخاری حیدرآباد 
دکن ۱۳۲۳ھ ص ۳۔٢)‏ 


صحیح مسلم کی خصوصیات یہ ہیں کہ اس کے مولف نے اسی قسم 
کی ( خطا وحلل سے آزاد) حدیثیں لی میں جیسی صحیح البخاری میں ملتی 
ہیں . البتہ امام مسلم نے اس امر کا اعتمام کیا ھے کہ ان حدیثوں کے 
انتخاب کرنے میں انھیں تمام معاصر اور سابق عدثین کی تائید یا اتعاق 
حاصل هو اور وہ حدثیں ایس ھوں جن کے حوالے سے سنت نبوی کی 
تحقیق کی جاسکے. اس کے علاوہ صحیح سلم کی ترتیب بھی ایسی ھے 
کە اب جو شخص عربی جانتا ھے اس کے لیے حدیث سے ناواقف رھنے 
گا جواز باقی نہیں رھا ھے . مثلاً امام سلم نے ایک ھی حدیث کی ختاف 
و جع (صحیح البخاری کے مقاہلمے میں. یہ ان کا 

تیاز ھے ), ‫۱ 


دوسرے طبقے کی کتاہوں میں شاہ صاحب ابوداود کی سان ٹرھذڈی 
کی جامع؛ نسائی کی مجتہی اور امام احمد بن حنبل کی مسند کو وکھتے 
ہیں. ان کتاہوں کو پہلے طبقے کی کتابوں سے یہ یمٹیا تر جی نکی 7 
لیکن نیہ أَن کی برابر نہیں ہیں۔ سرو ہی کی .و 






ق: 


ے۳ 


قابل تھیء ان کا مزاج عادلانہ تھا, ان کا حافظہ قوی تھاء,ِ اور ان کو 
علم حدیی کے سسائل پر پورا عبور تھا .. ان میں سے اوداود نے وہ 
حدیثیں جمع کی میں جن کو علماء فقه جانٹے اور برتے تھے . چنانچھ . 
ان کی جمع کی ہوئی احادیثی کی ایک قسم کا نام وٴلین یا صالح للەەلہ 
(یعنی نرم یا قابل تعمیل) بھی ھے . هر حدیث کو بیان کرنے کے ساتھ 
وہ یہ بتا دیتے هین کہ علماء نے اس پر کس طرح سے عمل کیا ھے 
چنانچہ غرالى نے تو یہ کہدیا ھے کہ سنن ابی داود کسی مجتبد کے لئے 
کائی ھے (حجة .)۱٥١٥ ٢١١‏ 
ابرداود کی طرح ترمذی نے بھی استقراء سے کام لیا مے . لیکن 
اسی کے ساتھ ساتھ وہ صحیحین کے انتخانی قاعدوں کو بھی برتتے ھیں اور 
پھر جو چیز خاص انھیں کا حصہ ھے وہ یہ ھے کہ ترمذی مختاف دیار و 
امصار کے صحابه و تاہمین یا فقھاء کے مذاہب کی تفصیلات بھی دیتے ھیں 
راویوں کے نام ادھەوری شکل میں دینے کی بجائے انھوں نے کوشٹن کی 
سے کہ ان ناموں کے تمام اجزاء کو جمع کردیں . ہر حدیث کو ببان 
کرنے کے ساتشك وہ یه بھی بتاتے چاتے ھیں که اس کی صحت کا درجھ 
کیا ھے . ان سب باتوں کو دیکھتے ہوئے بعض لوگوں نے کہا ھے 5ھ 
ترمذی کا مجموعہ احادیث نہ صرف (سنن ای داود کی طرح) مجتہد کے 
لئے کانی ھے بلکہ وہ مقلد کو بھی ضرورت کی تمام باتیں سکھاتا ھے . 
امام احمد بن حنبل کی مسند کے متعدد خصوصیات میں . ان تعمام 
لوگوں میں جنھیں احادیی فقہ پر دسترس تھی ؛ امام احمد ۔ب سے زیادہ 
نمایاں امتیاز کے مالک تھے . ان کی شخصیت سب سے زیادہ موقر ھ٠‏ 
ان کی روایت کا دائرہ سب سے زیادہ و۔یم ھے , کسی حدیثٹ کی اھمیت 
کو پرکھنے میں اق کا فعلہ حب ضت زیادہ صائب ھے .اور فقه کے سسائل 
پر آتھین بتبٴ سے زیادھ عہور حاصل مے . کہا جاناھے کە کسی نے انا 
سے پچ کہ آیا ‏ ایگ لاک امادیں کو جاتے والا فتویٰ دینے کا حق 





آ۰ 


پافچ لاکھ :تک پیونچل دیا گیا ٠‏ تو انھوں نے کسی شخص کے مفتی ھونے 
گا صرف امکان تسلیم کیا (ایضاً ص ١٥۱)ء‏ 

حدیث کے تبسرے طبقے میں شاہ صاحب نے ان مسانید اوز جوامع 
اوڑ مصنفات کو رکھا مے جو امام خاری اور مسلم کی صحیحین۔ سے 
پہلۓ یا بعد یا انھیں کے زسانے میں لکھ گئیں لیکن جنھیں قبول عام 
گا مرتبھ نہ ملا . ان میں سے بعض تو اس طزح سے گرھن میں آئیں که' 
گسی فقیر یا نجومی یا مؤرخ نے (اپنے مخصوص نقطہ انظر سے) اں کے 
مضامین کا تجزیہ کرنے کی بھی کوشش نہ کی . اس قسم کی کابوں میں 
عبد الرزاق ابن ابی شیيہ؛ عبد بن حمید طیالسی. بیہقی, طحاویٰ اور 
طبرانی وغیرہ کی تالیفات شامل ہیں . یہ سمجھنا غلط ہوگا کہ ان لوگون 
کا کام یکسر نا قابل اعثناہ ھے نہر حال اس حقیقت سے انکار نہیں کیا 
جا سکتا کہ ان کو بہت زیادہ مقبولیت حاصل نہیں ھوئی ھے . آن کے 
مؤلفین مراس چز کو جمع کر اپتے تھے جو انھیں ملتی تھی . دسیاب 
ہونے والی چیزوں کو پر کھناء عملی مسائل پر ان “کے اثرات کا تجزیہ کرنا 
اور انھیں منظم شکل میں پیش کرنا ان لوگوں کا کام نہ تھنا . (ابضاً ص 
٥ء .)٣‏ 

چوٹھے طبقے میں وہ کتابیں شامل ہیں جو بہت بعد کے زمانوں 
میں لکھی گئیں ان کتانوں کے ہؤلفین نے تیسرے طبقے کی کتب حدیث 
سے استفضادہ کیا . خود اں لوگوں نے اسرائیلیسات کی قسم کی چیزیں 
پڑھی تھیں اور پھر (جان بوجھہ کر یا لا علمی میں) انھوں نے ان چیزوت۔ 
کا 'پیغغبر اسلام کی تعلیمات سے التباس کیا . کبھی کبھی ایسا بھی ھزا 
کە -انھوں نے کسی آیت کی تفسیر یا کسی حدیث کی شرح پڑھی اور۔اس 
تفسیر یا شرح کو رسول اللہ کا قول سمجھ۔لیا . اگر کبھی کسی مصنفهہ 
نے مزید وضاحت کی غرض سے کلام :اللہ کی کسی عبہارت یا رسول الہ 
کے۔ کسی ۔قول کو اپنے لفظری میں ادا کیا تھا۔ تو۔ان لوگوں نے اس۔ کوبھیے۔ 
مرفوع حدیث کا دوجہ دے۔دیا .۔ کبھی ان لوگوں کی ردلیت کٔي ھی “ 


٤ 


حدیث اس ۔اعتبار سے مستند ہوتی تھی کھ بہت سی مستند؛ احادیف ‏ کے 
تفرق اجزاء کو جوڑ کر اس ایک ہُوکب حدیث کے سانچے میں ڈمٹال 
دیا .گیا تھا . اسی دور میں. موضوع حدیثوں کی بھی بہشات ھوئی . ,ہلکھ 
اِس ۔جعلسازی کو دیکھتے ۔ھوئے یہ کہنا پڑتا ھے کە اس دور کی سب 
سے اچھی چیزیں وہ ہیں جو اپنے اندر صرف . ضعف رکھتی حیں لیکن 
جھوٹ کی آمیزش ‏ سے پاک :ہیں . ورنہ اس عبد کی موضوعات تو تاریخ 
حدیث پر ایک دھبا ھیں . پل (ضعیف) قسم کی حدیثوں کا حال میلوم 
کرنے کے لیے اہن حبان کی کتاب ااجضعفاء یا ابنعدی کی کامل یا خطیب 
. پندادی یا اہو نعیم یا جوزقانی یا ابن عساکر یا ابن نجار دیلمی کی تصانیف 
سے رجوع کیا جا سکتا ھے وضع کی هوئی حدیثوں-کا حال ابن جوزی:کی 
کتاب د الموضوعات ٭ اور اسی قسم کی دوسری کتاہوں میں ملےگا ۔ 

شاہ صاحب نے پانچویں طبقے میں ان روایتوں کو رکھا۔ھے جو 
ابن الوقت فقھاء صوفیا اور مؤرخین کی زہان پر چڑھی ہوئی ہیں . * ۶ 
چیزیں. میں جنھیں کسی بدبخت نے دید و داشت پیغمبر اسلام کے قول کا 
رنگ دے:' کر ببان :کیا ھے . راویوں کا جھوٹ اور دھوکا اس امر کا مانع 
نہیں ھے کہ وہ اپنی گج رو ذھانت کو استعمال کرنے کے بعد روایت کو 
حدیثی سے مشابہت دے دیں یا إ۔ناد کا ایک من ۔گھڑت سلسلہ پیش کردیں 
۔اسلام میں .جن لوگوں نے فتنہ اور ' گمراھی پھیلائی ھے ان میں یہ جھولے 
اوگ اور ان سے اثر۔ قبول کرنے والے إشخاص سب سے زیادہ گئے 
گزرے ھیں : ,۰ 

شا صاحیب کے نظريۂ تاریخ کی موچودہ .تلخیص.میں اب ۔صرف 
.تصوف, کا, سوال ٴپاقی ھے . اس ۔وال سے انھوں نے اس چامع۔ اور ینظم 
انداز میں بحث نہیں کی مے جس کی مثال ان کے .یہاںفقہ اور جدبیث 
پر تیصر میں ملتی ھے ٠‏ پھر بھی انھوں نے تاریخ توف کے بہت سے 
ممائل کی تیقیح .کی ھے . ان کی تصانیف .میں اس موضوع پر بیت, وافر 
اور ۔ یش میمت رإفادوات . ملنے رھیں . یلکھ .ِإِن میں سے . بعض۔ تو ایسی ہیں 


۸ 


جن سے غاھر ہوتا ھے کہ شاہ صاحب عوفانہ تجربات سے خود گذرے 
ہیں . عالم اسلام میں تصوف کی تاریخ بتاتے هوئے شاہ صاحب ر۔ول اللہ 
کی زندگی سے ابتندا کرتے میںء اور ان کے نزدیک اس علم کی تعریف 
4 ھے کہ خلافت (بعنی خلافت ظاھرہ) کے سوا آنحضرت نے جن امور 
کی تعلیم دی ھے بھی تصوف کے مبادی ھیں . آنحضرت نے اکثر اپنے 
صحابیوں کو (مثلا اہو موسی' شعری اور ابو ذر غفاری کو) خود انھیںکے 
قبباے والوں کے پاس بھیجا تاکہ وہ ان میں اسلام کی تبلیغ کریں اور 
قرآن اور سنن کی طرف دعوت دیں اس تبلیخ و دعوت کو خلافت ظامرہ 
کے سسائل سے کوئی تعلق نہ تھا . چنانچہ ان مسائل سے یز ھوکر وہ 
تصوف کا سنگ بنباد بنی . (فوص ا حرمین ص )٠۸‏ اس کے علاوہ یہ 
بھی واقعہ ھے کہ رسول اللہ لوگوں سے مختلف قسم کے کاموں کے لئے 
بیعت لتے تھے . کبھی آپ کے ہاتھ پر بیعت کرنے والوں نے اس بات 
کا عبد کیا ھے کہ وہ خطرات اور مصائب _کے عقابلے میں ثابت قدم 
رھیںگے . کبھی بیعت کرنے والے يہ عہد کرتے تھے کہ وہ کسی بری 
عادت کو یا توھم پرستی کے کسی عقیدے کو ترک کردیںگے . مثلا 
ایک دفعہ انصار میں سے بعض عورتوں نے اس عبد کے ساتھ آپ کے 
ہاتھ پر بیعت کی که اب وہ کسی مرنے والے کے ماتم میں غیر ضروری 
اور تاریبا طور پر ھنگامہ برپا نہیں کریںگی . اسی طرح ایک دفعہ بعض 
نادار مہاجرین نے یہ عہد کیا تھا کہ وہ کسی کے آگے ہاتھہ نہیں پھیلائیں گے ۔ 
بیعت کی ان مثالوں میں سے بعض نے خلافت ظاھرہ کے لیے سنت نبوی 
کے وجوہ یا نظائر کو متعین کیا اور بعض نے ان لوگوں کے لیے ایک 
لائحہ عمل کا کام دیا جو ٭علم میں راسخ > تھے ( القول ا جمیل فی یان 
سواہ ال۔بیل مطبوعہ لامور بلا تاریخ ص ص _١١‏ ۱۳۴). 

علم میں رسوخ رکھنے والوں نے سنت نبوی کے جن وجوھ سے 
استفادہ کیا جموعی طور پر ان کا نام ولایت ھے اور حضرت على ئن آی ۱ 
طالپ سلسه ولابت کے فاتح ہیں (دیکھئے گذشنہ حاعیہ نر 8۴). 


4۹ 


سلسے ولایت کے ڈائم رکھئے! والوں یا جاری کرنے وااوں میں شاہ صاحب 
نے ایک جگہ (تفھیعات حصه اول ص )۷٦-۷۸‏ پر جنید بغدادی 
ابو سعید اور ابن عربی کا نام لیا ھے ان ناموں کو غالباً وہ اپنی بات کی 
توضیح اور تشبل گے لیے گناتے میں اور صرف انھیں پر حصر کرتا نہیں 
چاہتے . چنانچہ ہم دیکھتے ھیں که انھوں نے بعض دوسری جگہوں پر 
(تفهیعات حمه دوم ص )٦۷ ء٦۸ ۰۲٢۲۸ ء۲۴٦٣ : ٢‏ کچھ اور اکابر کے 
گارناموں کا بھی تذکرہ کیا ھے (جن میں داود طائی, ٭عروف کرخیء 
سری سقطی, احمد جامء عبدالقادر جیلانی ؛ ابوالحسن شاذل, احمد سرفندی, 
صدر الدین ٹونوی اور عبدالرحمان جامی جیسے ازرگوں کے امعاء گراەی 
شامل ھیں) ان سب لوگوں کے کمالاتن کی بدلتی ہوئی نوعیت کا مر انجام 
یہ ھے کە ثشاہ صاحب تاریخ کے (اپنے وقت تک) بالکل آخری دور میں کسی 
ایسے شخص کی ضرورت محسوس کرتے ہیں جو اپنے وقت میں دین کا مجدد 
هو اور جن لوگوں نے ان کے افکار کا همدردی کے ساتھ. مطالمہ کیا ہے 
ان سے وہ توقع رکھتے ہیں کہ وہ خود شاہ صاحب کی ذات کو اس 
اشارے کے مرجع کی حیثت دیں‌گے ( تفھیعات :١‏ ۷۸). 

ان تفصیلات کے علاوہ شا صاحب نے ۶ القول ا جمیلء (ص ١٤٤‏ 
اور آگے) میں تصوف کے طریقوں کا بھی ذکر کیا ھے وہ کہتے ھیں کہ 
یہ سب طریقے آدمی کو سکینت حاصل کرنے میں اور بلند تر مقامات کی 
خرق بے سس ابق تی سا تہ کیو ہد ود ا ا رک 
ان پاکپرہ مقاصد (یعنی سکینت اور تقرب) کے حصول کا کوئی اور راستہ 
نہیں ھے . رسول اللہ کے صحابہ نے ان پاکیزہ ماصد کو حاصل کیا (اور 
ان کے سسامنے يہ طریقے موجود نہ تھے) . اور پھر وہ خویساں جو ایسے 
مقاصد کو حاصل کرنے پر میسر آتی ہیں اہ تعال ی کی ایک نممت ھیں 
جو همبثہ اس کے بندوں کو براہ راست اس کی قدرت و رحمت کے 
خزاتے سے ملتی ہے ۔ لیکن جو اس نعمت کا مستحق نہیں ھے اس کے 


لپے پہ طریقے اور سلسلیے بھی کچھ نہیں کر سکتے . پناچہ خواجہ 


ام الدین نقشنبد نے کہا ہے کہ کسی ملسلے میں منسلک ہوئے کا لازمی 
مطلب يہ نہیں ہے کہ آدمی خدا سے واصل هوگیا (ایضاً ص )۱١١‏ . 

ان طریقوں میں سے ایک شیخ عبدالقادر جیلانی سے نسبت رکھتاھے 
باوجود اس کے که یہاں پر مرید کسی ثیخ ظاہەر سے وابسته هوتامے 
اس پورے سلسلے کو اویس قرنی کے روحانی کمالات کے اتباع کا فخر 
حاصل ھے . اس کے علاوہ قادری سلسلے میں پیر اور مرید کے درمیان 
بہت گہرھے اور مؤثر روابط کا قائم ہو سکنا اس سلسلۓ کی ایک نمایاں 
غصوصیت ھے جس کی نظبر مشکل سے ملےگی . دوسرا مشہور .سلسلہ 
نقشہندیوں کا ھے ۔. اس کی امتازی شان یہ ھے که اس کے آداب ان 
جذبات کی تسخر اور تہذیب میں مدد دیتے ھیں جو انسان اور جانوروں کے 
درمبان مشترک ہیں , در حقبقت اس سلسلے میں کسر شہوات کی خصوصیت 
اس وجهہ سے نمایاں ھے کھ شیخ بہاءالدین ئقشہند نے اہتدا میں اپئی تعلیم 
کا مخاطب ترکوں کو بنایا تھا جن کے مزاج میں اصول پرستی اور فزمان 
پذیری کے ضاصر بہت زیادہ قوی اور غااب نہ تھے . تیسرا سلسلہ خواجہ 
معین الدین چشتنی سے منسوب ھے , تاریخی اعتبہار سے اس سلسلے کی 
سرفیہ تمھری سے ای کی شاما سن کی کی سای بای ان 
جاتی تھیں اس کا دل عتائر ہوئے بغیر نہ رھتا تھا . اس مقبولیت کی وجھ _ 
یہ ھے کە اس سلسلے کے پیرو زییادہ تر ہندستان میں پائے جاتے ھیں۔ 
جس وقت حواجه معین الدین چشتی نے تبلیغ و دعوت 1 ابتداء کی اٰس 
وقت ھندستان والے گویا اپنے نظام رندگی کی خرایوں اور حرومیوں کی 
وجہ سے آس لگائے بیٹھے تھے کہ کوئی ایسا شخص آئے جو انہیں بھلائی 
اور پاکیزگی کی تعلیم دے . چوتھا سلله سپروردیوں کا ھے. شاہ صاحب 
نے اس کی بہت زیادہ تفصیل بیان نہیں کی ھے . البئہ ایک جگہ ( تفھیعات 
۱) اھوں نے ضنآيه ابا ھے کہ ایک دفعه ان کے قیام 
مکہ کے زسائے میں بن مشائخ سے گفتگو کے موقع :پر یہ بات 
زیر بحث آئي که سبروردي سلسلے کي تعلہمات کی بنیاد اہو طالبپ مکی 


ائع مد مججھوووسوسے سے سے سے 


اھ۶ 


کی کاب ٭قوت القلوبء اور غزا ی کی کتاب داحباء علوم الدینء پر ھے ى ان 
چار سلسلون کے علاوہ شاہ صاحب نے (القول ال جمیل ص ۸۸-۹۰) اس 
ایک سلسلے کا بھی ذکر کیا ھے جو شیخ احمد سرھندی سے منسوب ھے, 
بحیثیت مجموعیء ان تمام ساسلوں کی خصوصیت یہ ہے کہ ان کیہ بانی 
ہ جذب ہ کی کیفیات میں ڈورے هوئے ھوتے تھے چنانچە وہ اپتے مریدوں 
کو دفضاء اور دبقاء کی تعلیم دیٹے تھے . لیکن زمانه گذرنے کے 
ساتھ (بنا کرنے والے حضرات کی وفات پر با دیگر وجوہ سے ان 
کی تعلیمات کے بالاے طاق رکھ دیئے جائے پر ) هر ایک سلسلہ ایک 
روایتی نظام میں تبدیل هوتا گیا. اب اس کے عقیدت مندوں کو بھلائی 
کی تعلیم تو دی جا سکتی تھی لیکن دقناء اور در بقاء کی منزلوں سے 
گذرنا ان کے لیے مکن پا آسان نہ ہوتا تھا ,. (تفھیمات ۸۰۸۰۱۱۔- .)۸٤‏ 
حوامشی 

)٦۷۔۷١‎ : ٢( قرآن شریف‎ )١( 

(۲) شا وی اللہ خیر کثبر ( اردو ترجەہٴص )۱٥١‏ 

)٥(‏ ایسی بات سے مکمل طور پر بیزاری کے اظہار کے لیے 
شاہ صاحب کہتے ھیں: سبحانک ھذا بھتان عظیم ٢٢‏ ٦٦۱(ازالة‏ ا حفاء )٤٥٠:٥‏ 

)٦(‏ یہاں پر دو بانیں قابل ذکر ہیں پل یہ کە آنحضرت کی مثال کو 
ارتفاق رابع کی ان شکلوں سے متاز کرنا ضروری ھے جن کے ذریعهہ 
اللہ تعالی تدیر عالم کی مصلحتوں کو خالس طبیعی؛ تعلیلات پر مژخر کر 
دپتا ہے دوسری بات یہ ھے کہ آنحضرت کے اس طرح سے ذی علم 
ثابت ھونے کے بعد ان کے علوم آنئی وسعت اور تنوع کے مالک ھوںگے 
يہ کسی شخص کے لیے ان کا بیان کرنا مشکل ہو جائےگا . 

(۷) شاہ صاحب کا روے سخن ان کی طرف ہے جو اسلام کبی 
عظمتوں کے معترف میں لیکن حضرت اہو بکر اور حضرت عمر کی جاشیی 
کو اسلامی زندگی میں رجعت قبقری سے تعہیر کرتے ھیں. شاہ صاحب ن 
لوگوں کو بتانا چاھتے ہیں کہ اگر وہ املامی عظمتوں کی تاریخی معیاد کو اس 
طرح سے گھٹا دیںںگے تو پھر اس قیمت کا جواز بھی مشکل سے نکلےگا 
جو ان عظمتوں کے حصول کے لیے دینا پڑی تھی .وہ یہ نتیجہ نک5لتے ہیں 


۵۲ 


گہ حضرت ابو بکر اور حضرت عمر پر اعتراض کرنے والے خود اسلامی زندگی 
کے وقار کو خطرے میں ڈال رھے میں ( دیکھے ازلة ا ُفاء؛١‏ : ۲۸۷۔۔۷۴۷۰۱) 

(۸) خود کب حدیثتی سے استفادہ کرتے وقت وہ اس وسیم ژیچر 
کی متعدد اقسام کے فرق کو ملحوظ رکھتے ھیں . 

(۹) ازالة الحفاء : حصه دوم فمل پنجم؛ مقصد دوم 

)٢۰(‏ جب کسی لفظ کی جمع اصطلاحی معنی حاصل کرنے یا خود 
آیک چیز سی جائۓ لگے تو راہ رامنٹ آسی سے نسیت ٹائی جا سکتی 
ھے چنانچہ هم نے علمی کے ہبجائے علومی کا لفظ ا۔تعمال کیا ھے داصولى> 
فروعی > اور ہ حقوقیء وغیرہ اسی قاعدے کی بعض دوسری ش۔ثالیں ہیں ۔ 

٠ قابل غور ھے‎ ٠٠:٦٢ شاہ صاحب کی عیارت مندرجہ حجة‎ )١( 

)١١(‏ حجة ۱٦١ : ١‏ نر دیکھیے ۱ : ١٠٤١‏ جس کے پہلے اور 
دوسرے حاشیے میں حجة کے مرتبین نے شاہ صاحب کے تمھیدی بیانات 
اور ان کے ابواںب کی وقیع تعداد میں عدم مطابقت دیکھکر یہ خیال ظاھر 
کیا ھے کہ مصنف کو اپنی اس کتاب پر انظر ثانی کا موقع نہیں ملا ہوگا 

(۱۳) دیکھیے حاشیه نمبر ۹ اور اس سے ستعلق متن ازالة الخفا : 
حصہ دوم فصل پنجم؛ مقصد دوم 2 

. اور آگے‎ ١٤ :١١ تفصیلات کے لیے دیکھیے حجة‎ )۱١( 

۱۸۱:۱ دیکھیے : حجة‎ ٠ ء (۱۷) ہ طعن فی ا حدیث ء کے لیے‎ )۱١( 

. (۱۸) یہ حسن ظن کی وہ مثال ھے جس کو علمی حیثیت سے معتبر 
مانئے پر امام شافمی کو اعتراض تھا عوجودہ زمانے میں بعض مستشرقین 
صحابہ کے ہ موقوفات ٭ کے ذخیرے کو سنت صحابەء سے تعبیر کرڑتے 
ھیں اس نظریے کی سب سے زیادہ مدلل مثال کے لیے دیکھیے : 
,۱950۰ :)01:۱ ذ۸ ۷|]ہ٥۲۷۰1ط:۳۰۶۱‏ آ ۷4400٥:‏ تفب۷ کرہ عماوا۶ہ :77 وا طعدرا5 .لآ 

جہاں تک لفظ سنت کا تعلق ھے صحابہ کے لیے اس کے استعمال 
میں کوئی برائی کی بات نہیں ھے ایک مشہور حدیث (دارمی مقدمہ )۱١‏ 
میں کہا گیا ھے ہ علیکم بسنتی و بسنة ال حلفاء الراشدین ء ظاہر ھے کہ خلفاء 
راشدین صحابی تھے چنانچه اگر وہ صاحب نت هو سکتے ھیں تو گویا 
یہ فضلیت اس طبقے کے لیے ثابت هوئی جس سے ان کا تعلق تھا . 

(۲۶) نیز ملاحظہ ہو حجة ۱٤٤ : ١‏ جہاں دونوں جگهہ اس واقع کو 
سبوطی کے حوالے سے بیان کیا گیا ھے اور دونوں جگہ خلیفه منصورکے 
ساتھ بھی امام مالک کا اسی قسم کا ایک معامله مذکور ھے ۔ 


عبدالرحمن مشفقی 
ڈاگڑ سید امیر حسن عاہدی* 


سمرققلم اور پخضارا کا ندمشان سے بہت گرا تعلق رھا ھے . 
ندیوں ہے علماءٍ ایر شعرا وهاں سے برابر هندستان آئے رھے میں . انھیں 
یں سے ایک عبدالرحمن مشفقی بھی ہیں جن کی اہمیت کو تاجیکستان 
کے صاحبان علم و فضل نے محسوس کر کے ابھی حال میں روشناس کرائے 
کی کوشش کی ھے۔ 

سب سے پہلے صدر الدین عینی نے اپنی کتاب ه نمونہ ادیات تاجیگمم' 
میں مشفقی کا تعارف کرایا. اس کے بعد شاہنشایف ( 0:500 (۵تط5) نے؟ 
مشفقی کے لان کے دو نسخوں (رقم : )۲۳۹۰٢4‏ کا ذکر کیا جو آج 
کل ناجیکتتان اکادمی کے شرق شتاسی کے شعبہ کے قلمی نسخوں کے 
ذخیرے میں محفوظ ھیں,. ۱۹۰۰ء میں ایک کتاب ہ نمونہ ادییات تاجہک م؟ 
کیے نام سے شایع ہوئی جس میں مشفقی کا ایک بڑے شاعر کی حثیت 
سے تعارف کرایا گیا ے٠‏ مرزا نترسون زادہ نے بھی اس شاعر پر ایک 
سیر حاصل مقالہ لکھا ہے . اس کے علاوہ عبدالغنی مرزایف نے بھی اپنی 
کتاب ہادبیات؛' میں مشفقی کے کچھا شعر بطور نمونے کے درج کیے میں 
اور لکھا ھے کہ مشفقی کے ادبی کارناموں کا مطالمہ صرف ان کی زندگی 
)١(‏ ئمونڈ ادیات تاجہک (سکو ۱۹۲۱ء) ء ص ۱۷۱., 

(۴( ۸ء دەالدااہہ طا ‏ ہ۲ 0ص-,--0/ ۷ک .۰ ۳۰ھورافدائاطڈ 


مط لمٍسمزہہ 5‏ ازہ٣٢‏ ۶ہ ×ا۰ہ۷۷) 2مءوطاەاٹ .._أ؛أز ٭۰××طز/_ ۰ ا۸ط :داک5 
(1938 ر×ذ ٢ا٣‏ ر7 .5 .17.53 بوہ ہ301 لہ تساادھ 


(۴) نشریات دولئی تاجیکستان ؛ استالن آبادء ۱۹١۰‏ 
م٤(‏ نشریات دولتی تاجِکستان ء استالن آبادء “۰٠‏ 


سس 


(٭) ڈاکٹڑ سید امپر حسن عابدیء ریڈر شبه فارسی دھلی یونیورسلی, 


لی 


کے اہم پہلوؤں کو روشن نہیں کرتا بلکہ سولہویں صدی کے نصف آخر کی 
ادبی ماھیت ٠...‏ کو بھی پوری طرح منور کرتا ھے'ء . ش. حسین زادہ 
نے بجلهُ ٭شرق سرخ'ء ٠.‏ < تاریخ خلقہای اوزبکستان* ٭ اور ھ ادبیات وطن؛٭ 
2:4 میرزایف نے بھی ٭ سید او مقام او در تاریخ ادبیات تاجیک* > میں اس 
شاعر کا تعارف کرایا ھے. کچھ, سال پہلے ہ منتخبان عبدالرحمن' مشفقی" > 
ناجیکستان سے شائع ہوا جس میں ز . اجرارف نے ایک مختصر سا مقدمهہ بھی 
لکھا ھے .١ ٠.‏ بالابرف نے سب سے پہلیے مشفقی کے آثار کا اچھی طرح 
مطالنہ کیا. پھر بھی اس شاعر کے کمالات کو اچھی طرح اجاگر نہ کیا 
جاسکا اور ضرورت ھے کە اس کا اور زیادہ مطالعہ کیا جائے اس لیے بھی 
کہ مشفقی ان شعرا میں ہیں جو تاجیکستان سے هندوستان وارد ھوئے تھے . 
تاجیکستان کے فضلا نے صرف اپنے یہاں کے مصادر سے کام لیا ھے ٠.‏ اب ضرورت 
ھے کہ ہندوستانی مآخذ کی مدد سے بھی اس شاءر کا مطالعہ کیا جائے ۔ 

مولانا عبدالرحمن مشفقی اعلاً ھرات کے رھنے والے تھے مگر ۰٠۹ھ‏ 
(۳۹۔۳۸٥۱م)‏ میں بخارا میں پیدا ھوئے اور زیادہ ٹر وھیں وھے ۔ اس لیے 
بضاری کہے جاتے ہیں دشمع انجمن ہ اور ہ نذکرۂ حسینی * کے مؤلفوں 
نے ان کو ھروی لکھا ھے . اور نشتر عشق روز روشن ء منتخب التواریخ . 
اور مجمع النفائس میں مشفقی کا گھرانا مرو کا بتایا ھے . 

مشفقی کے بعض اشعار سے معلوم عوتا ھے کە ان کے والدین بچپن 
میں ھی فوت ھوگئے تھے : 

باپدر خرسند بودم بیوفائی کرد عمر بر ہر مادر نہادم ء یافت مادر ھم وفات 


)۱۹۰۱۹ مقدمہ منتخبات مشفقی (استالن آبادء‎ )١( 

٣۳ مجله برق سرخ (١١۱۹م) شمارہ‎ )٢( 

(۴) جلد دومء نشر آکادمی فنہای ر س س ازبکستانء تاشکند : ۱۹۰١۷‏ 
)٤(‏ نشریات دولتی تاجیکستان : استالن آبادء ۱۹۰۰ 

۱۹١۷ استالن آبادء‎ ٠ نشریات دولتی تاجیکستان‎ )٥( 

)٦(‏ نشریان دولتی تاجیکستان ء امتالن آبادء ۱14۰۹ _۔ 





رت 


والدین کے انتقال کے بعد مشفقی در ہدری کی زندگی بسر کرنے لگیے وھاں 
کے گسی ہنرمندی کی عدد سے زمانہ کے مروجہ علوم میں کمال پیدا کیا۔ 
مشفقی نے انھیں ان الفاظ سے یاد کیا ہے ہ علم حکمت میں وہ جالیٹوس 
کی طرح باخبرء یلت میں بطلیموس کی طرح بلند اور قرعہ اور علم رمل 
میں پوری طرح کامیاب تھے . علم حساب میں ان کا علم اس پایہ کا تھا کہ 
عقلا اس کے تصور سے عاجز اور ذھین لوگ اس کے سمجھنے سے قاصر 
رەے میں'ء مؤلف دجمع النفائسء لکھٹے میں کہ بد شفقی کے کلام سے 
اععلوم ہوتا ھے کہ وہ بہت پڑے صالم تھے . 

تحصیل علم سے فراعت کے بعد مشفقی نے شاعری کو اپنا اصلىی پیشہ 
بنایا ان کی شاعری کا پپلا دور وہ تھا جو بخارہ میں گذارا۔ 

۲ء میں مشفقی غالبا طاب معاش میں بخارا سے سمرقند گے وہاں 
وہ سلطان سعید (م ۹۸۰ھ) کے کناہدار مقرر ہوئے ان کے اس زمائے 
کی زندگی کے متعلق خواجہ حسن نشاری مؤلف ہ مذکر الاحبابء اور 
درویش علی چنگی مؤلف ہ تحفة المرورہ' نے لکھا ھے معلوم ہوتا ھے که 
سمرقند میں ان کی زندگی مالی حیثیت سے کامیاب نہیں تھی چنانچہ انھیں 
اس کے متعلق سلطان سعید سے شکایت کرنی پڑی: 

خسروا درحق من این فلک سفلہ نوا میکند ہرچہ از امکان جقامی آید 
صدراز رأبته کم سازد و دیوان ہقلم اینقدماکس بندہ چرامی باید 

یہ بھی معلوم ہوتا ھے کە درباری لوگ مشفقی سے ان کی عظمت کی وجھ 
سے رقابت کرتے تھے : 


از مشفقی دلشدہ پچارەتری نیست بااو مہ کس دشمن راو یکس و تھا 


)١(‏ نسخہ خطی شمارہ ۷۰۰۲ء انسٹیلیوٹ شرق شناسی اکادمی فہنای 
رس س اوز بکستان (مقدہ4ء مننخہات مشفقی ) 

(۴) دسٹنیویسں شمارہ ٦٢٦۲ء‏ گنجینه دستخط ہاىی شمبة مشرقثناسی و 
آثار ادي اکادمی فنہای رس س۱ تاجیکستان ۰ 


۹ 


سمرقند کی تکلیف دہ زندگی کی وجہ سے ان کو اپنا وطن بخارا کا ماحول 
ہراہر یاد آتا زھما : 

حریفان ہمہ بادہ درجام و سرخوش عراآب در دید و خاک برسر 
نہ گردون ہوا دار و اختر مماعد نہ دولت مددگر و اقبال یاور 
سر ھن ہسنگ علامت شکستہ تن من بخاک مذگت برابر 
۴ء میں مشفقی مندستان کے لے روانہ هوئے ء چنانچھ اس سفر کے 
سلسلے میں خواجہ معد کو لکھتے ھیں : 

شعار من سخن‌است وسخن شناس توئی ماش بندہ وی از سخن نەی گذرد 
غرض ہملک غریبی کە میروم این است ‏ بہرزہ ورنہ کسی از وطن نمی گذرد 
زمانە را گذرا گفته اند واین عجب است ‏ درین زمانہ که اوقات من ئمی گذرد 
ہندسشان میں ایک سال قیام کرنے کے بعد مشفقی ٦۰۹۸ٴ‏ ۷۹ -۷۸٥۱ء‏ 
میں بخارا واپس گئے . حسب ڈیل شعر سے ائدازہ ہوتا ھے کہ انھیں یہ 
سفر کچھا پسند نہیں آیا : 

کردم سفر ندوپشیماں شدم آنجاا گردید بدل روز سیاھم بشب تار 

مشفقی کے سفر ھند کا اکثر تذکرہ نگاروں نے ذکر کیا ھے عمگر 
عام طور پر ان کے ایک ھی عرتبہ هندستان آنے کا ذکر ملتا ھے . البتہ 
تائج الافکار؛ منتخب التواریخ ؛ اور انڈیا آفس کی فبرست سے معلوم ہوتا 
ہے کھ مشفقی ھندستان دو مرتبہ آئے تھے . اب یہ نہیں معلوم ہوتا که 
ان کا ۹۸۵ ھ کا سفر پہلا سفر تھا یا دوسرا ۔ 
داکبر نامەہ' میں لکھا ھے کہ جب ۹۸۰ ھ میں اکبر پاک پٹن 

میں شیخ فرید شکر گنج کی زیارت کے لیے گیا تو وهاں مشفقی نے بھی 
ان سے ملاقات کی بز × اکبر نامەء کے بیان سے پتا چلتا ھے کہ مشفقی 
نے ابر کی مدح میں قصیدے بھی کہے تھے . مؤلف < نفائس ال أئرء نے 
جو ان کے متاصر تھے ان کی عمر ٥٤‏ سال بتائی ھے . اور لکھا عے کہ 


سس 


ھی ج ‏ کے 
(١(‏ اکر نامہ ۳ : ۲۳٢‏ 


‌۷ 


وہ ۲ء میں عندستان آئے اور اسی سال اکبر تک ان کی وسائی ھوئی'ء 
جو قرین صواب نہیں . 

مندستان سے واپسی پر مشفقی ' عبدالہ خیاں شیرانی اوزبک' کے ددبار 
سے وابسته هوگئے. صاحب ہ عرفات الماشقین ء اور والہ داغستانی کے بیان 
کے مطابق وہ اس کے دربار کے ملک الشعرا ہوگئے تھے . اب انھیں 
آرام کی زندگی نصیب ہوئی. مگر بھ آسائش انھیں اس وقت نصیب ہوئی 


جب وہ بوڑھے ھوچکے تھے : 


امتحان کردہ آند پیرو جوان ٭یچ کار فلک بسامان ٹیست 
کام بخشد دھیکھ کام انت : نان وقتی دھد که دندان نیست 


انھوں نے ٦۹۹ھ‏ میں اتقال کیا اور بخارا میں شیخ جلال کے مزار 
کے قریب دفن ہوئے . سال وفات ھ سخٹور نیک ؛ سے نکلتا ھے: 
سال موتش ھن از خرد جستم گفت تاریخ او بد سخنور لیک > 
معفقی نے غزل؛ مرثیہء ساقی نامهء مثلث ٠‏ تاریخ ء رباعیء قطعه ' 
قصیدہ اور موی سب اصناف سخن میں طبع آزمائی کی ھے . ان کی 
(۲) بجع الخواص میں عبدالہ خاں اوزبک ( ۹۱__١۱۰۰م).‏ کا تخلص 
٭عوض غازی > دیا مے . نیز ان کے پانچ ترکی اور فارسی شعر بھی نقل 
کے ہیں . فارسی شعر یہ ھیں : 
مردم و کوی تو شد منزلمای حور سرشت کثنۂ عشق بلی میرود آخر بە بہشت 





جہاں کە وسعت اوصدھز ارفر سنگ است وا پیش چشمجہان بین متم تنگ +,(ست 
چگونہ دل نکشد جانب عراق مرا کہ از عراق ہہوی حجاز آھنگ است 


تذکرۂ نکملة الشعرا میں عبداللہ خاں اوزہک کی یہ رباعی نقل کی گئی ھے : 
لی قوم کہ از شسا وفائی ارسد رر علق خدا بجز جفسائی پر٭ 
سبل است اگر سر شما میآرند پاپ قدم شا بجائی پر 

یہ رباعی مجمع ا خواص میں عبید یاں اوزیک (٤٤۹۔۔-٦۹۹)‏ کی طف 


مسوب ھے ۔ 


۰ 


ایک مثنوی گا نام ×٭گلزار ارم* ھے . صاحب < مع النفائس> نے اکھا 
ھے که مشفقی نے حسن و عشق کے قصے کو مثنوی کی صورت میں نظم 
کیا تھا اور اس سے یہ شعر بھی نقل کیے ہیں : 
ای ہنام تو ہرچہ ہستی یافت __. وی ہجام تو ھرکہ مستی بافت 
عقل در سا لوای تو پست عشق از بادۂ ولای توپست 
مگر یہ پتا نہیں چلتا کہ آیا ٭ گلزار ارم ء اسی مثنوی کا نام ھے یا کسی 
دوسری موی کا, اس کے علاوم اسی مؤلف نے ایک اور مثنوی کا نام 
٭ حسن و دل ہ بتایا ھے . 
مشفقی کے دیوان کو دو بار مرتب کیا گیا. ان کا پہلا دیوان ۹۷۳ھ 
میں مرتب کیا گیا جس میں حروف تہجی کے لحاظ سے غزلیں مرتب کی 
گئی ہیں ۔ اس دیوان میں ان کے کچھ قطعات, ایک مثلثٹ اور کچھ 
رباعیاں بھی ہیں . یہ دیوان اس شعر سے شروع هوتا ھے : 
صراحورا زہاں بادەصیقل شد بمحفلھا بیا ساقی بر رنگ غم از آئینه دلیا 
ہ جمع النفائس ٭ میں لکھا ھے کہ مشفقی نے حافظ شیرازی کے مصرع 
کو دو مصرعوں میں تقسیم کردیا : 
مہاش از مشفقی غافل ألایا آیہا الساقی کہ داری جام می بر کف ادر کا سأو ناولپا 
غالاً یہ شر بھی اسی غزل کا هے جس کا مطلع اوپر لکھا جاچکا عے ۔ 
اس دیوان کے اتمام کی تاریخ اس سے نکلتی ھے : 
شکر دیگراینکہ شد تاریخ او انمام یافت 
۳ھ 
اس دیوان کا ایک قلمی سخ انڈیا آفس کے کتاب‌خانے میں مے 
اور اس کا نمبر ۱٤٤١‏ ھے ان کا دوسرا دیوان ۹۸۴۳ھ میں مرتب ھوا اور 
اس کا ایک قلمی نسخہ ہوڈلین لائبریری اوکسفورڈ میں حفوظ ھے جس کا 
نمبر ۱۰٤١‏ ھے۔ 
ختلف تاریخی کتاہوں اور تذکروں میں مشفقی کے اشعار ملتیے میں۔ 


وا یا 


ام 


یہاں کچھ شعر نقل کیے جاتے ھیں ؛ 
ہکویش رفتم و دریای دل خاری شکست آنجا 
بحمد اللہ کە تقریبی شد از ہر نغست آنجا' 
عرصة عند شکرستان ست طوطیائش شکر فروش همه 


مگلانش چو عندوان سیاه چیرہ بند و تکوشه پوش همە" 





دل گم کردہ را رفتم ک یاہم نہ دل را یافتم نی خویشتن زا؟ 





مرغان یم ہسمل کویت باھل ذوق تعلیم میدھند طریق نفستوخاست' 


سے -س-ے-----۔ 


چو نقد ہستی مجنون غم نگاری بود خدا بنقد بیا مرزدش کک پاری بود“ 





در ءاشقی ملامت ہسپار ہودہ است آسان خبال گردم و دشوار ہودہ است* 
ا چمن ھر شب جراغ از گل بباغ افروختة است 
گشتەه برگ لالہ آنئش برگ و داغش سوختہ است* 
ز مستی داشت قےد کشتن من چشم شبلایش 
قدش برخاست بہر عذر و زلف افتاد در پایش٦‏ 


تا زغم چاک زدم جیب شکیبائی را عشق ہنمود ہمن کوچ رسوائی را" 





:سس لس ےھ 


(ا) آئین اکبریء نتائجالافکار 

(۷) آئین اکبرویء متخب التوادیخ؛ مفت اقلیم ٠‏ عرفات عائقین؛ 
نفائس الاثر 

)۲۴ زفٹر عمق ریاض الغعر! 

)٤(‏ طبقات اکبری ء منتخب التوارغ 

)٥(‏ نفائس اڈآثر ء منتخب التواریغ 

٠ شع ان ین , تذکرۂ حسینی؛ روز روشنء شتر عشق‎ )٦( 


(۷) ریز پوشء افتر علق 


۹۰ 


گر کشٹٹم مراد تو ای سرو قامت اأآست 


ارذ کش کہ وعدۂ فردا قیامت ا(ست' 





1پ 

62,ه0700ف۷0ىس+ك+ھ8ھ“ -- روی تو کردم چیا شدم' 
سراج الدین علی خاں آرزو مؤلف ب مجع اللفائسء کا کہنا عے کهھ 
مشفقی جیسا کوئی دوسرا شاعر سواے امیرالدین اخسیکتی (م ٦۷٥‏ یا 
۷ھ) کے توران میں پیدا نہیں ھواء نیز انھوں نے لکھا ھے کھ ٭مشفقی 
کو محمد اسحق شوکت (م ۱۱۰۷ھ) اور ملا عفید بلخی (م ۱۰۸۵م) کی 
صف میں نہیں رکھا جا سکتا . مشفقی کی شاعری کے تعلق سراچ‌الدین 
علی خاں لکھتے ھیں : دان کے اشعار منین اور خیالات رنگین ہوتے ہیں > . 
کسی شاعر کی عظامت کا اندازہ اس کے شاگردوں سے بھی 
ہوتا ہے . مشفقی کے شاگردوں کی فہرست نہ مل سکی . الہتہ ملا عبدالباقی 
ہاوندی نے لکھا ھے کە ھیر دوست سەعرقندی ان گے شاگردوں میں سے تھے . 
مشفقی کو اپنے کمالات کا پوری طرح احساس تھاء خود لکھتے هیں: 

در باغ سخن مشفقی اشعار تو چید است 
گل نازہ تر از نظم توچیدن کہ تواند 





مشفقی نظم دل آویز تو آٌی ست روان 
آب نظم دگران پیش نظر ایستادہ 
انھوں نے اپنے کو کمال خجندی (م ۸۰۴۳۔۸۰۸) کا پیرو بتایا ھے . 
اور معلوم ہوتا ھے کە و حسن" کی نزاکت تخییل کے قائل تھے : 
نظم تو مشفقی بکمال حسن رسید تا گفٹه کہ پیرو پر خجندیم 
مشفقی در سخنان تو اگر فکر کنند نازکیبای غزابایر حسن بسیار است 
)١(‏ روز روٹن ء نشتر عشق (۲) روز روشنء نشتر عشق 
(۴) غالباً حسن سے مراد حسن غزنوی (م ٣٥٥‏ ھ) ھیںں۔ یه بھی ممکن 
ہے کہ ان کی مراد حسن دھلوی (م ۷۲۷) سے ہو ۔ 


٦ 


یر وہ اپنے ہم عصروں کے ساتھ مرنجا مرنج قسم کی زندگی بسر 
کرنا چاہتے تھے : ۱ 
ہاوراق سفینه مشفقی ار بہر غم بگزر زماط عمر باشد آئنائی ہا سخندانی 
معفقی کی غزلیں عام طور سے بلند پایہ نہیں معلوم ھوتیں بہر حال 
کچھ اچھے اشعار بطور نمونه پیش کیے جانئے ہیں : 


یک دل کھ باشد ہی داغ حسرت در لالہ زار عام ندیدم 
در خواب دیدن روی تو خوب است از طالع - آ ہم ندیدم 
خوشتر و ان رر لی ومدة تا آغر می ععلم نیتم 





ای شیخ ہمیخالہ ترعا ززسیدی فہم تو کجاشد کە باینجا نرسیدی 
ای پاى طلبِ سودہ شدیدررەمقصود وی دست بدامان تمنا نرسیدی 





ماہه من ھرگھ ز تائیر شراب از خود رود 
مہ بحال خود نماند آفتاب از خود رود 

دل در سر آن نرگس مستانه شد آخر 
هشیار نعمود اول و دیوانه شد آخر 

ٹس ے-١ے‏ 

ای سرو از پر سر کوی کە ھیروی 
من میروم ز خود تو بسوی کە میروی 

آشفتہ چون نسیمی و سرگشتہ چون صبا 
تا در ھوای عنبل موی که میروی 

خون مبخیورد ز دیدہ و دل بی تو مشفقی 
نو از برلی جام و سبوی کە دی 


۹۲ 


گر شود ھستی پروانہ فدای رخ شمع گرد سرگشتن و قربان شدنی ھم دارد 
از سر زلف تو صد گونہ عقوبت دیدم عاقبت ہی سرو سامان شدنی ھم دارد 





ہمہ بالا بلندان آمدند از میل دل سویت صاوبر را خرام و سرو را رفتاد بالیتی 
مشفقی نے غزل جیسی نازک صنف میں ایسے ثقیل الفاظ استعمال کیے میں 
جن کو غزل کی نرمی اور روانی ذرا مشکل ھی سے برداشت کرسکتی ھے: 

معتاد ہمیشی نشدم مشفقی از عشق عیشی است کہ معتاد ندیدم دل خودرا 


ساقی بعیش کوش کہ در ازم نو بہار شدھر شگوفه صورت جام خیارہ دار 
در حلقہ زربفت چمن بہ بہار اسے هر برگ خران آئەه کنگرہ داراست 


بہر موی ز ابروی نو ام میل دگر باشد مہ نو گرچہ قلاب محبت سازد ابرورا 
مشفقی کا معشوق بھی ایک مرد ہے : 
پرواز گند سوی خطت جان اسیران پیدا شدن آغاز ز بہار است مگس را 
بعض مقامات پر بجاے ەتستء کے دتوست ہ استعمال کیا ھے . ایک 
پوری غزل ہے جس کا مطلع درج کیا جاتا ھے : 
آب حیات لعل لب نو شحنذ توست عمر دوارہ سای سرو بلند توست 
مشفقی کے یہاں پھیکے اور دور از کار اشعار بھی ملتے هیں : 

گواکب عرق انفعال سعبران هہ جمال ترا باعثٹ تجەل شد 





تاہر افروزم چراغ عشق از آنش برگ داغ 


سنگ آئش شام عم از قیر فرماد آورم 





ناوک او در سواد چشم گریا نم نفست مرغ آبی آشیاں بپر خود از گرداب کرد 
اس زمانہ کے شعرا نے ینک کے لفظ کو رواج دیا تھاء متام : 





ار 


اس لفظ کو استعمال کیا ھے: 


سر آمد عمر دارم از سواد دیده نو مبدی 


شب ھجران چہ سازم نک خود هر دوڑا نورا 
مشفقی کی رباعیاں متوسط درجہ کی ہوتی ھیں . بعض قابل ذکر ہیں : 


شد مجلس زندگی تمام ای سسائی 
بنشین نفسی بقول نی ای مطرب 


آن مہ کە غلام حلقه در گوشم کرد 
چون دید کە مبتلا و عاشق شدہ ام 


ہرسنبل نازہ زلف مشک اشانسیت 


هر سوسن آزاد 1 زد نہ بخاک 


آن مه ز وطن عزم سفر خواھد کرد 


گر پرسشس من نکرد در بیماری 


٭روز روشن ہ میں ایک رباعی درج ھے 


بیوودہ* گذشت صبح وشام ای ساقی 
برخیز دھی بدور جام ای ساقی 


یک جرعہ زجام وصل مدھوشم کرد 
یگالہ مد و دگر فراموشم کرد 


ھر برگ گی روی گل جانائبیت 


خونم ز فراق در جگر خواھد کرد 
این خود چہ ہود ازین بٹر خواھد کرد 


جسں میں کسی ملا کی لڑکی 


کی ھجو کی گئی ھے . اس میں ایک رکیک لفظ استعسال کیا گیا ھے ٠‏ 
مشفقی نے مثلثات بھی کپے ہیں جو کافی اور رواں یں : 
نی .مشک ختن برنگ حالت بینم نی سرو چمن اعتدالت بینم 
نی در رخ گل طراوت یاسمنت 
در ہزم ومصال حرم داز شوم .سر در قدمت نہم سر افراز شوم 
جان تازہ کنم ز نکہت پبرھنت 
مشفقی کے قصیدے پھیکے اور ہے مزہ دکھائی دیتے ہیں . ۔البنہ 
کہیں کہیں اچھے اشعار بھی مل جاتے ہیں ٠‏ ەنشتر عق میں لکھا ھے کھ 
بغار کے لوگ مشفتی کو سلمان دوم سمجھتے تھے اور ان کے کلام کو 
ا کے اکٹر ہم عصروں پر ترجیح دیتے تھے . دھفتا اقلہمء 


۹٤ 


ہ خرن الفرائب ہ اور ہ منتخب التواریخ ٭ کے مصنفون نے لکھا ھے کہ مشفقی 
کو اپنے زمانے کا سلمان کہا گیا عے ٠.‏ مگر اس کے ساتھ مؤلف 
٭ منتخب التواریخ ہ لکھتے میں کہ ہ یہ صحیح نہیں اس لیے گە ان کے خیالات 
میں ماوراء النہری انداز بہت ھے جوعام طور سے ہے مزہ ھے ه' , اب مشفقی 
کے قصہدوں سے بعض اشعار یہاں نقل کیے جائے میں : 

اسیر عشقم گذشتہ از جان ز دست وفتهہ زہا فتادہ 


نہ بخت ہلدم نە دید بینم نه صبر در دل نە یار در بر 


ہرزم آوری تاجداران لالہ مسلسل کمندان یاقوت مغفر 
ہجولانگری سبز پوشان سوسن زبرجد قبایان الاس خنجر 
بعض اشعار بہت معمولی ھیں : 
رسید شاجر باد خران ز بندر شاخغ حریر آب راز برگ وانقش دا مد 
منتخبات مشفقی میں قمائد کے صرف وہ حصے لیے گئے ہیں جن 
میں فارت کی مصوری , بہار کی زیہائی ؛ خزاںء عشق و محبت ء زمانہ کی 
شکایى جیسے مضامین ملتے ہیں . اس انتخاب سے يہ پتا نہیں چلتا کە 
مثفثی نے یہ فصیدے کن لوگوں کی شان میں کہے تھے . البتہ 
٭ جمع النفائس ٭ سے اتنا پتا چلنا ے کہ |نھوں نے حضرت على کی تعریف 
میں بھی قصیدھ کہے تھے ۔ 
مشفقی نے قطعے اور نمز بھی کہے ھیں . جن میں بعض دللسپ اور پراز 
معلومات ہیں . اس قطعه میں بخارا کی آبادی کی طرف اشارہ 


کیا گیا مھے: 
جمیتے کٹور بضارا یرون ز قلمرو خیال است 
از ہال و پر فرٹتہ دروی ہر جا که قدم نہی وہال اُست 


حاجت بدلیل نیست اینیجا گویند اگر خلا محال است 


)۳۲۸ : ٢( منتخب التواریخ‎ )١) 








حسب ذیل قطعے میں پیر و مرشد کا مذاق اُڑایا گیا مے ٠‏ 


عجب دارم کھ شیخان و مریدان زا حد وصف انسان بگذرانند 
چنن گویند کیں مرضان قدسی نە پنداری ز جنس دیگرانند 
ہوقت وجد ھی ھی میتوان گفت کہ شیخاں را مریدان می پرائد 
مندرجهھ ذیل قططعے میں وقف ہی بد نظمیوں کی طرف اشارہ کیا گیا هھے : 
ھر عمارت که در سراچة دھر صرف او صد ھزار گنج آمد 
چون نہادند نام وقف درو رفتھةه رفته )یچ انجامد 
صرف تا وقت در عمارت مد حاصل چار صد بہ پنج آمد 


بہت سے قطعوں میں مشفقی نے خواجھ سعد سے شکایت کی ھے اور سمرقد 
میں اپنے تلخی روزگار گا ذکر کیا ہے . ایک قطعے میں لفظ ہ چکمن ٭ کا 
استعمال کیا ھے جو غالبا فارسی لفظ نہیں ھے' : 
پادشاھا چکمن انعام را مہتر نداد ‏ در لباس نظم ہا او گفتگو خواھد شدن 

معفقی کا اصل میدان مجویات ھے جر بیر کسی سبب کے نہیں 
ہوسکنا . وہ حتماً اپنے ەاحول سے اس قدر کبیدہ غاطر رھے ہونگے کھ 
انھوں نے ھجوبات میں ان کی خرابیوں کو بیان کیا ھے . ملا بدایونی؟ لکھتے 
ہیں : دزانں ھجوی رکیک داردہ , ھ نیز یہ بھی لکھتے ھیں کہ: ان 
کی میلح ھجووں میں سے يہ قطعه بھی ھے جس کو انھوں نے اپنے ھندستان 
کے آخری سفر میں کہا تھا : 

کثور ھند شکر ستان است ... ! 

مجو میں مشفتی کسی اعتدال کے قسائل نہ تھے . وہ موقع پر گالی 
دینے سے بھی باز نہیں آتے تھے اور ایسے الفْاظ استعمال کرتے تھے جن 
کا اعادم نہیں کیا جاسکتا ٠‏ ز . احرارف لکھتے میں کہ ان کے اس قسم کے 
اشعار میں ایسے رکک الفاظ استعمال ھوثے ہیں جو دائرۂ ادب سے خارج 

)١([‏ بقول موں 4ء8 یہ تر کی لفظ ھے اہ اا5 میں بھی چکمن 
اور چکمان کے لفظ ملتے میں اور اس کے معثی لکھے ہیں ٠٠۰‏ 1064 ۸ 
خوعووع غوورق کہ ھماری زبان ک۴ لزظ ٭ چیکن > اور ھ آچکنہ اسی 
کی بدل هوٹی شکل تو نہیں ھے ] () متخب التوادخ (۴۲۸۰:۱۷) 


٦٦ 


ہیں اور جن کا ذکر کرنا اس مجموعہ میں مکن نہ ہوسکاء' 
ھجویات میں ٭ تقسیم مبراٹ > مشفقی کا شاھکار ھے . جس میں یبان 
کیا گیا ھے که ایک باپ کے مرنے کے بعد لڑ کے اور لڑکی میں میراٹ تیم 
ہو رھی ھے . لڑکا اس تقسیم میں اچھی چیزیں خود لینا چاھتا ھے اور اپنی 
دانست میں جتنی یکار اور خراب چیزیں ھیں وہ اپنی بہن کو دینا چاھتا ھے . 
اس کے بعض شعر یہاں نقل کیے جاتے ہیں : 
مشیرہ خرج عاتم باہا ازان تو صبر از ھن و تر داد غوغا ازان تو 
انار پر زظل ببا ازان من آن کالہلی ماندہ بصحرا ازان تو 
وان جای خواب عاندۂ باہا ازان من تسہیحم پارہ پارۂ ہاہا ازان تو 
جمله گلیم و قالین باہا ازان من وان نقشہای ماندۂ بوریا ازان تو 
مردم گسپل کردن و شسنن اآران من تتکفین خواب کردن بابا ازان تو 
رفتن بسوی قبر و نشستن ازان من صحاف خوان و چاپک باہا ازان تو 
اور اس شعر کا دوسرا مصرع نو ضرب المثل ھے : 
از روی حول تا بلب ہام آزان ھن از پشت بام تا بثریا ازان تو 
حسب ذیل قطعے میں کسی خواجہ کی وعدہ خلافی کا مذاق اڑایا گیا ھے : 
خواجہ گندم وعدہ کرد و نم جو حاصل نقد 
در اداى وعدہ دائم هماش دونست و داہ 
او رفالت کردہ بائد ھا قضاعت مِکیم 
بگذرد این سال قحط و مائد آن روی سباہ 
ان مصرعوں میں شاعر نے مواوی صدقی کی جو کی ھے : 
گر بھہتی است مم لوی صدقی عدم چیست کذب و افسانهہ 
قبر انگرر طالفی بر او مست مقدار لعل یک دانہ 
مندرجہ ذیل قطمے میں مشفقی نے اپنے عدوح کے عطا کیے ھوئے گھوڑے 
کی مذمت کی ہے : 
اصفا اسی کہ من دارم چنان کا شبدہ است 
اع طاسب ی ٹرت ناو فراق جو کرو دیگر نمی یام نشان 
)١(‏ مہ متخبات مشفقیء. ص ,۱١‏ 


۷ 


بسکہ لاغر ششد برآمد از میان پشت او 
چون بساط نرد شثدر رہ ھای استخوان 
غالبا خواہد منجم شد کە شہا تا بروڑ 
گاہ بر جوزا انظر دوزد گہی بر کہکشان 
حسب ذیل قطعہ خربرے کی ھجر میں ھے : 
خواجہ آورد از برای اھل صحبت خربزہ 
در عند سائد ارکان چار بود از انفاق 
<جمع النفائس* اور ہ روز روشن ٭ میں ایک فطعہ ایک عورت کی 
عجو میں ماتا ھے . ہ عرفات العاشقین > ء ہ نفائس الاثرء> اور ہ ھفت اقلیمء 
میں یہ قطعہ دیا ہوا ھے جس میں مشفشی نے فقیری' اور ملا شعوری' کا 
مذاق اڑایا ھے جن کو کسی حہوب کے ستم کے ننیجہ میں شہر چھوڑناپڑا تھا : 


فقیری و ملا شعوری ہہم ز شہراز جفای مہی میروند 
ندارند جز شعر خود توشه گہی میخورنداو ھی میرولد 


آول او سیت و دوم زشت و موم :ہے مزہ 
چارم او در چشیدن تلخ ونا خوش در مذاق 
سست ھمچون صبر عاشق زشت چون روی رقیب 
ہے مزہ چون پند ناصح تلخ چون داغ فراق 
ان مصرموں میں شاعر نے مسعود نامی آدمی کے مرنے اور اس کے ییٹے 
کے قریب مرگ ہونے پر اظاہار خوشی کیا ھے : 
خوشست مردن مسعود و رفتن پسرش 
1 این عدم رود آن از ففلی لو باشد 
وگرنہ ابن چه تفضاوت کند کہ کر عام 
بزرید میردو عروان بجای او باشد 
(ا) صمح گٹن میں فقیری آہریزی ن ذکر ملتا ہے جن 7 ؛٭ٛض 
لوگوں نے حقیری تبریزی کردیا ھے . 
)۱( مؤلف × جع ا خواص ؛ نے شعوری نام کے ایک شاعر ن ذکر 
کیا ہے اور لکھا ہے کہ مولانا شعوری اصلاً تھا پور کے رھنے والے تھے 


مگر مشہذ میں رھا کرتے تھے یر انکوە صاحب سایفہ ہے 


۹۸ 


بک قطعہ میں کسی ملای گیلان کا مذاق اڑایا گیا ھے : 

بصحن مدرسہ ھر مار پیچی_ کھ اقند از شکست طاق دیوار 

ربود آن جملہ را ملای گیلان ‏ ہبان تہ ساخت ہر پیچ دمتار 
دجمع انفائس ٭ میں لکھا مے کہ مشفقی نے فتحی نامی ایک صحاف کی 
بھی ھجو لکھی تھی , اسی طرح ہ ریاض الشعرا> اور ہ روز روشن ٭ میں ایک 
قلمہ نقل ھوا ھے جس میں کسی ملا کی لڑکی کی ھجو کی گئی ھے ۔ 

مؤلف ہ روز روشن ٭ نے لکھا ھے . کہ بعض لوگ مشفقی بخاری 
اور مشفقی کاشی کو ایک ھی شاعر سمجھتے ہیں . مشفقی نام کے کئی شاعر 
گذرے یں اس لیے یہ ضروری ھے کہ دیکھا جائے کہ قدیم تذکرہ 
نگاروں اور بعد کے مصنفوں نے مشفقی بخاری کے هتعلق جو کچھ۔ لکھا 
ھے با ان کے شعر درج کیے ہیں اس میں سے کچھا شعر کسی دوسرے 
مشفقی کے تو نہیں لے لیے هیں یا معامله اس کے برعکس تو نہیں ھے". 


( بنبہ صفحهہ ۱۷ ۴) 


2-2 الگ ساٹ شعر نل کے ہیں جنمیں سے ایک پ4 ھے : 
طفیل دیگران تا یک نظر سوی امن ندازد براہ انتظارش پہلری اغیار ہنشینم 
شاگرد تھے . آنکے علاوم اس تذکرہ یں میں شعوری ھروی کا بھی ذکر ھے 
جو کابل میں رھا کرتے تھے ۔ مگربعد میں مندستان آگئے تھے اور یہاں اکر 
نے کاپی کے پاس انکو دو ہزار بیگھے زمین عنایت کی تھی مؤلف نفائس الماثر نے 
شعوری بغاری (م ۰۹۷۰) کا ذکر کیا ھے اور انکا یه مطلع بھی نقل کیا ھے . 
مبکند دشنام درزیر لب آن میگون مرا یا ہرای بردن دل میکمد افسون مرا 
غالبا یہی وہ شعوری ہیں جن کی طرف مشفقی نے اشارہ کیا ھے . 


(*۴) آل انڈیا اسلامک اسٹڈیر کاظرتٹس کے اجلالی ججارم ٤٠۴ ٢)‏ جنوری سنہ ١۳ء)‏ 
معقدم حیدرآبار میں پڑھا گیا :- 


مأخدذ 


)١(‏ منتخبات عبدالرحمان مشفقی , نشریات دولتی تاجیکستان ء استالن 
آبادء ۱۹۰۱۹ 

. ۲۰۱٢ حسین فلی خاں عظیم آبادی : نشتر عشق , نسخه خطی شمارہ‎ )٢( 

نطلەط ×۰ط روا15 ٠ہ ۷۳٣‏ ط۲ش [۸دہ ۱۸ 
(۴) امین احمد رازی ؛ هفت اقلیم نسخۂ خطی شمارہ ۸۹۸ ء 
نطاەط ٭ ءا ,13 ۸٥ہ‏ ۸۲۰1۷۰۰ 2310٥٥1‏ 

. ۱۸۱۹ عبد القادر بدایونی : منتخب التواریخ کلکتہ‎ )٤( 

.۱۸۷۲ شیخ ابو الفضل علامی : آئین اکہری؛ بیپٹسٹ مشن پریس گلکتہ‎ )٥( 

. نواں سید محمد صدیق حسن خاں : شمع انجمن مطہع شاھجوانی بھوپال‎ )٦( 

(۷) میر حسین دوست سنھلی : تذکرہ حسینیء مطہع نول کشور . 

(۸) خواجه نظام الدین احمد : طبقات اکہری بیٹمٹ مشن پرپس 
گلکنە ۱۹۳۱ ۔ 

(۹) شیخ ابوالفضل علامی: اکبرنامہ: بیہلنٹ مشن پریس گلکتہ ۱۸۸۲ء 

)۱١(‏ صادق کتاہدار ا جع الخواص ترجمه فارسی ہمامهة دکٹر 
عبدالرسول خیامہورء تبریز؛ ۱۴۲۷ شمسی . 

(1) محمد نظقر حسین صا : روز روشن؛ مطبع شاہجپانی بھوپال . 

(۱۲) قدرت اللہ گوہاموی : نتائج الافکار ء سلطانی پریس ہمبئی . 

(۱۴) سید علی حسن خاں : صبح گان ؛ مطابع شاہجہانی بھوپال . 

)۱١(‏ سراج الدین علی خاں آرزو: مجمع النفائس نسخة خطی شمارہ 
۵٥‏ کلتب‌خانہ خدابخش ہانکی پور ۔ 

)١١(‏ نقی الدین محمد اوحدی ؛: عرفات العاشفین نخۂ خطی شارہ 
۸٥‏ کت ب‌خانہ خدابخش ہانکی پور ۔ 

٠٢١٥۷٥ والہ داغستائی : ریاض الشعراء نسخهۂ خطی شارہ‎ )۱١( 
نیشنل میوزیم تی دھلی ۔‎ 


۰ 


(۱۷) احمد علی ھاشمی : محزن الغرئب انسنہ خطی شارہ ۷۱۴ 
کنب‌غخانة خدابخش ہانکی پور ۔ 

(۱۸) ملا عبدالنبی فخرالرمانی پروینی ؛ تذکرۂ میخائہ باہتمام احمد 
گلچین معانیء شرکت نسبتی اقبال و شرکا؛ تبران ۱۳١١‏ . 

(۱۹) مبر علاءالدوله قروینی : نفائس الماثر نسخةہ خطی شمارہ ۲۴۸۸ 
رضا لائبریریء رامپور . 

)٠٢(‏ ط۱× انوہ دسدلل بروزرءوط 1۸۰ گرم سوماماہ6 : ححا؛ظ ہصددت-:ه7 

رون19 (:0×۲۰) ,٭ہ:0 1:٦٦:‏ :ط١‏ زہ ×ط 


]1۹٦٤/۱۲/۹[ 


شیخ علی عبدالرازق 
ڈاکٹر محمود ا و* ْ 


اسلام کی تاریخ میں منصب غلافت کو بنبادی حیثیت حاصل رهی ھے 
کرٍوں‌کہ اسلام کے کلاسکی تصور کے مطابق تمام امت مسلمہ ایک وحدت 
کی حیثیت رکھتی ھے اور خلیفہ یا اسام اس امت کا سربراہ ھے ۔ 
اگرچھ متقدمین میں سے بعض نے خلافت کے وچود سے انکار کہا ھے ۔ 
ایکن مساءان بالعموم اسے دین کی ایک بڑی ححیثیت کے طور پر تسلیم 
کرئنے ان ہیں . پہی وجہ ھے کہ انیسویں صدی کے جلیل القدر. مصاحین 
اسلام۔ سید جمال‌الدین افغانی ء شرخ محمد عبدہ اور شیخ محمد رشید رضا اور 
ان کے عتبعین میں سے کسی نے بھی اس کی تردید کی جرأت نہیں کی حالاں کہ 
ان لوگوں کو اس بات کا احساس تھا کہ عثمانی سلاطین کے زمانے میں‌خلافت 
کی وہ حیئیت باقی نہیں رھی تھی . جو کبھی اسے حاصل تھی . سید جمالالدین 
افضانی نو خلافت کے اس حد تک حامی تھے کم ان کی ھ ان اسلامی> 
تحریک کی اساس هی خلافت کے احساہ پر تھی ۔ شیخ محمد عبدہ اگرچہ 
عثمانی خلافت کی برائپوں کو اچھی طرح محوس کرتے تھے ارر عثمانیوں کے 
ناقدین میں سے تھے لیکن پان اسلامی جذہے کے زیر اثران کی تنقید بھی 
اصلاح کے حدود سے آگے نہ بڑھ سکی . اس کا سبب صرف ہی تھا کہ 
خلافت کو وہ ہەلزلہ رکن دین سمجھتے تھے'. پپی خیالات خلافت کے بارے 
میں ان کے شاگرد شیخ محمد رشید رضا (١٦۱۸۔۱۹۳۰)‏ کے تھے لیکن 


۹۱۲ : ۱ )۱۹۳۱ محمد رشید رضا : تاریخ الاستاذالإمام (قاەرہ‎ )١( 
شیخ محمد عبدۂ ایک جگہ لکھتے ہیں فإنہا [الدولة السشمارة] سیاج ال ة‎ 
- و اذا عقط نچ نحن السامین کلپود ہی تی من الیہود الخ‎ 
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()ذائر حمودا حی سیئر ِدسرچ فلر ادارۂ علوم اسلاميه ء مسلم یولیورسٹی عل تہ 


۷۲ 


احبا خلافت کی تحریک میں وہ سب میں پٍش پیش تھے'. غرض ائیسویں صدیکے 
اواخر اور پسویں صدی کے اوائل تک ہجز ایک شخص کے کسی ایسے 
عرب مصاح کا نام نہیں ملتا جس نے ظریۂ خلافت کی مخصوص نوعیت سے 
اختلاق کیا ہو یہ تھے شامیاللسل قوم پرور عبدالرحمن الکواکہی 
(۱۸۵۔۰)۱۹۰۳ انہوں نے نظربہ خلافت کی کلی تردید تو نہیں کی 
لیکن اس کی ایک ئی تفریم غضرور پیش کی جو اپنے اثر اور نتیجے کے 
اعنبار سے خاص طور پر اہمیت رکھتی ھے . کواکی کا خیال تھا کە 
خلاؤت محض ایک روحانی ادارہ ھے اور ان کی تعبیر کے مطابق خلیفه کی 
حیثیت بعیله وھی ھے جو مسیحیوں میں ہ ہوپء کی ھے'. خلافت کے بارے 
میں کواکہی کا یہ تصور مسلمانوں کے عمومی عقہدے کے بالکل خلاف تھا . 
اس کو عربوں کے قوم پرسثانہ نظریہ کی داغ پیل کی جانب پپلا اور 


بنہادی قدم سمجھنا چاہیے؟ ٌ 


‫َ 


)١)‏ ملاحظہ هو ان کی مشہور کناب ا حلاوة اوالامامة العظمیٰ (قاھرہ 
۳) جب ومر ۷۲ میں مصطفی' کمال نے خلیفہ سے ان کے تمام 
یر مذھیں اختیارات چھین ام 7 اس واقمه کے فوراً بعد شیخ رشید رضا نے 
انے رسالہ ٭النارء (۱۹۲۲) میں خلافت کی تائید میں سلساه مضامین شائع 
گیا جو بعد میں کتابی شکل میں شایع هو ۸ میں )صا ۰آ کے 
ببروت سے اس کا فرانسیسی تر جمھ ك۷ ا ا:۳۰ ءل ۰٭7ء,+ول و| .وہ1 ا"]ااہ0) ]ا 


)۹‌۹ ملاحظہ هو کواکِی کی مشہور آصنیف : ام القری (وامرہ‎ )٢( 

)٣(‏ کچھہ عرصہ بعد ۲عداء:ظ 17 نے اس کتاب کا فرانسیسی زبان میں 

تر جمهھ شایع گا جو ++[:0ہآ:[ :۷7" :00۶ء5 میں دو قسطوں میں شابع 

ھوا (1934 :1ہ ۷١٢‏ :(1938) 11ہ .۷۵۱ , عنوان تھا وم وج ہہ( بل صدلہ]ڑ مل“ 

9 ماش آ۸ دج ٣00۷٢٥1٣٢۹‏ دا ۔ اس فرانسرسی ترجعے کو سامءتے رک 
کر کے :2.0 نے اس کا جرمن زبان میں ترجمہ شایع کیا : 

9۴ :از ۹ات7 ]:٥''‏ مز عاوصەلہ7 4+۴۲ 7 






و و کک 
زے کرتی 


۷۳ 


اس کے بعد بیسویں صدی کے اول رع میں ہم ایک ایسے شخص 
سے متعارف ہهوتے ھیں جس نے مسئلہ خلافت سے متعلق عام ٭سلمانوں کے 
عقیدے کے خلاف اپنے خیالات کا اظہار کرکے دنیاے اسلام میں ھلچل 
سچادی . یہ میں شیخ علی عبدالرازق . انھوں نے اپنی کتاب ہ الاسلامواصول ا حکم ہ 
(اسلام اور اصول حکومت) میں جو ۱۹۲۵ء میں شایع ہوئی تھی' پہلی 
مرنبہ یہ نظریہ پیش کیا کہ منصب خلافت کو اسلامی نقطة نظر سے کوئی 
دینی حیثیت حاصل نہیں ھے . ذا اسے ختم کردینا چاہیے ٠‏ اسی کے ساتھہ 
ساتھ انھوں نے يہ دعوی' بھی کیا (جس کی تفصیل آگے بیان کی گئی ھے) 
کە دیں اور ملکت دو الگ الگ چیزیں ہیں . اس لیے ان کو ایک دوسرے 
سے قطعاً عابحدہ ہونا چاہیے اور ملک کا سیاسی نظام جدید جمہوری 
اصولوں پر ہونا چاہیے'' , کیوں کہ اسلام کا کوئی مخصوص سیاسی نطام 
نہیں ھے'. اس بحث سے قطع نظ کہ شیخ علی عبدالرازق کے خیالات 
کس حد تک اسلام کے مسلمہ نظریات کے خلاف میں اس میں شک نہیں 
کہ جدید اسلامی فکر کے ارتقا کی تاریخ میں عبدالرازق کی یہ کتاب 
سمنگ میل کی حیثیت رکھتی ھے . چنانچھ فرانسیسی مستشرق :0٥تنھا‏ .1 
پت <الاسلام و أصول الحکم > کی اھمیت کو سراھہتے ہوے لکھا ھے 
کہ و یہ کتاب قدامت پسند اسلامی برادری میں تاریخی تنقید کے شعور کو 

رواج ذیت: کی نعان دھی کرتی ھے'. جیسا کہ ایک اور مصنف نے لکھا 
٠‏ (ا) دیکھے ص ۷۲ پر حوالہ نر ٤‏ 

)٢(‏ شیخ علی پر ایک الزام پہ بھی تھا کہ وہ مصر کی موجودہ دستوری 
ملو کیت (بدل نق5٥ہ‏ )801(0 000881) کے خلاف ہیں اور جمہوریہ مصریه ن‌ 
قیام چاھتے ہیں ۔ ملاحظہ ہو ۰ و۳۸0 5۴ (ددووں) ہمسنہ گا :م۸۸۸ ×ط ×ماا 
اور شیخ یوسف الدجوی : الاسلام و أصول الحکم والردعليہ (قافرہ ) ص٣۳؛‏ 
احمد شفیق پاشا : أعمالی بعد مذکراتی (قاھرہ )۱۹١١۱‏ ص ۱۸۲ 

(۴) ملاحظہ ہو ؛ زصوموەتا عہءطلھ کی گتاب طا ×× لادہۂ7 :ط414 
٥و‏ آد مز (952] ,0×10:9) ص ۱۸۰ و بعد . 


() جءل :جرد ڑ)عو۲:۱ ہ۸ دسەوتدھ 0:219 ا ا۶۸ زل۸ ءا ج3٣‏ دہ“( 


+7 وو مات 6۲۴۳ ماب وہ( وصدلٹ مو اط عساونااظء 
ٍِ سا:1 لسشسسشست ,353 .۱(,۷]۲ہ۷ درواہتدا:ا ر:لاظ5ظ 


۷ 


ھے (< ان کے دعاوی سے نہ صرف غرب کی تاریغی تنقِد ‏ صو[ء6:(0) 
(لدادذتتہ دز اط کا اثر نعایاں ھے بلکہ ہ ترکی سیکولرزم> 
(٥ص‏ 6ز :فا٥‏ 6ہ( ء15) گا اثر خاص طور پر نمایاں ھےە' ۔ 

شیخ علی عبدالرازق زیریں مصر میں ۱۸۸۸ء میں ایک متاز زمیندار 
خاندان میں پدا هوے . خاندان عبدالرازق علم و فضل کی وجه سے پورے 
ملک میں قدر کی نگاھوں سے دیکھا جاتا تھا . حکومت پر بھی اس خاندان 
گا اچھا اثر تھا ,. ان کے والد حسن عبدالرازق پاشا (٤٤۱۸ہ۔۱۹۰۷ء)‏ ایک 
علم دوست اور ہا اثر آدھی تھے . خدیو اسمعیل (۱۸۳۰۶ء۔۱۸۹۰ء) کے عہد 
میں وہ دیجلس الاوابء کے رکن رہ چکے تھے . حب ەیچلس الوابہ ختم 
کردی گئی اور اس کی جگہ ۱۸۸۶ء میں ہہجلس شوری القوانین ه٣‏ وجود 
میں آئی تو وہ اس کے بھی رکن منتخب ہوے . جون ۱۸۹۹ء میں 
شیخ عمد عبدہ ھی اس مجلس کے رکن نامزد وع . یہیں ان کی 
ملاقات حسن پاا سے ہوئی جو فوراً ایک ڈائمی محبت میں بدل گئی . 
مجلس میں حسن پاشا شیخ محمد عبدہ کے اچھے رفیق اور معاون تھے ۔ 
جب یورپ سے لوٹنے کے بعد شیخ محمد عبدہ نے فلاح عامہ کی فرض 
سے ایک انجمن ہ جەیة ا حیربة الاسلامیة '' قائم کی تھی تو اس میں 
بھی وہ ان کے رفیق و معاون تھے . علاوہ ازیں ۱۹۰۷ء میں وہ شیخ محمد 
عبدہ کے پپروؤں کی سیاسی جماعت ‏ جزب الأمة ؛ کے صدر مقرر هوے . 
الفرض خاندان رازق کو شیخ عبدہ کی تحریک اور ان کی سرگرمبوں سے 
گہری واہستگی تھی , جامع ازھر سے مستعفی هونے کے بعد شیخ محمد 
عبدہ کا رابطہ اس خاندان سے اور بھی بڑھ گیا تھا . اگرچہ علی عبدالرازق 
کی عمر اس وقت زیادہ نہ تھی اور شیخ محمد عبدہ سے ان کا براہ راست 

)١(‏ .2.305 :59 .۷ (1925) /۸۷۸ بر 


)۲( ملاحظ هر ؛ اروظ وا مءزاۃ عفد مساائۃ ,تھاھعآ 
19 :1953(2 ہہ( 5:(3) 


(۴) عی عبدالرازق : من آثار مصطفی' عبدالرازق (قاعرء 4۹۵۷].س ٢١‏ 


تو جو ہیں 


۴ 


تعلق نہ تھا لیکن اصلاح ازھر کے سلسلے میں شیخ محمد عبدہ کی کاوشیں 
اور تنگ نظر شیوخ کی مخالفتیں۔۔۔ان سب بانوں گا اثر ان کے ذھن پر 
پڑنے لگا تھا . وہ اپنے بڑے بھائی مصافی' عبدالرازق (۱۸۸۵ء۔-٦١١۱۹ء)‏ 
کے ساتھ شیخ محمد عبدہ کی بعض تحریروں کو پڑے انہماک سے پڑھتے 
تھے . اس طرح ان کے ذھن میں روابت پرستی اور قدامت پسندی کے 
خلاف بفاوت کا رج ہویا جاچکا تھا جس کی آبیاری ابھی باقی تھی ٠.‏ شبخ 
کے انتقال کے وقت پعنی ۱۹۰۰ء میں وہ تقریباً اٹھارہ سال کے ھوچکے 
تھے اور ان کی اصلاحی سساعی اور ان کی سرگرمیوں کو اچھی طرح 
سمجھنے لگے تھے . لیکن اپنے بڑے بھائی شیخ مصطفی' عبدالرازق کے 
برعکس جو شیخ کے بہت مقرب تھے اور ان کے تجدد پسندانہ مسلکا پر 
کارند تھے؛ شیخ علی عبدالرازق نے تجدہ پسندی کی بعض ان حدوں کو بھو 
توڑدیا جن سے آگے بڑھنے کو خود شیخ محمد عہدہ گناہ کبیرہ سمجھتے 
تھے . چنانچہ فکرکی آزادی کے میدان میں وہ بہت آگے نکل گئے تھے . او 
مد عہدہ کی تحریک تجدد سے ان کی وابستگی محض برا نام تھی . بلگ 
یہ کہنا زیادہ صحیح ہوگا کہ ان کا رخ بالکل دوسری جانب تھا . دراص 
ان گا تعلق مصر کے اس جدید تعلیم یافتہ نوجوان طبقے سے تھا جو مغرع 
مفکرین کی تصانیف کو پڑھئے یا پورپ کے اعلیٴ تعلیمی اداروں میں طور 
عرصہ گذارنے کی وجہ سے مغرب کے ساتھ اھم ادہی و ثقای روابط سی 
ملک ہوچکا تھا. یہ لوگ شیخ محمد عبدہ کی اصلاحی مساعی کو قدر ؟ 

نگاہ سے دیکھٹے تھے . لیکن اسے نا کان تصور کرتے تھے' . جیساکە جرح 

زیدان (۱٦۱۸ء۔١۱۹۱ء)‏ نے لکھا ھے مصرکے اس روشن خیال طبقے کا نہ 

تھا کہ ماضی کے ساتھ اس قسم کی وفاداری ناقابل برداشت ھے جو ان 

کی آزادی فکر کو سلب کرلے اور دور جدید کی ترقیات کے حصول ٴ 


)١(‏ جرجی زیدان: تراجم مشاھیر الشرق (قاھرہ) ۲۸۲۰۱ اور د4ك۸ 
کی کاپ +97 ,و (1981 بھومفغجھ]) نبروظ رز ورووہەل۸۷ ا٤نہ‏ دةا:] 


اپ نے 
خی یں 


۷ 


راہ اس پر تنگ کردے' . شیخ علی عبدالرازق اسی مکتب فکر کے ایک 
نمایاں فرد تھے ٠‏ 

علی عبدالرازق کی ابتدائی تعلیم عیام اھل مصر کی طرح مدرسہ 
ند کشاب م' میں ھوئی جہاں انھوں نے ابتدائی نوشت و خواند کی تعلیم پائی . 
دس سال کی عمر میں وہ جامع ازھر میں داخل ھہوے اور تیرہ سال تک 
رھے . اس وقت تک شیخ محمد عبدہ کا تعلق ازھر سے باقی تھا . ازھر 
میں اس وقت دو غالب رجحانات پاے جائے تھے ٠.‏ ایک طرف تو قدامت 
پسندوں کا گروہ تھا جو ہر تبدیلی کا دشمن تھا ۔ دوسری طرف وہ لوگ تھے 
جو شیخ محمد ععدہ کو اپنا امام سمجھتے تھے ,. شیخ عحمد عدہ کے 
افکار و نظریات کی نثر و اشاعت کو یہ گروہ ابنا شعار سمجھتا تھا . 
ان لوگوں نے اپنی ایک جماعت ٭لنة الاتحاد ال زھری > قائم کرلی تھی"۔ 
جامع ازھر میں تعلیم کے دوران علی عبدالرازق اسی گروہ سے وابسته تھے . 
محمد عبدہ کے انتقال کے بعد اساتذہ میں جن لوگوں نے ان کی لبرل 
روایت کو زندہ رکھنے کی کوشش کی ان میں سب سے زیادہ نمایاں 
شیخ احمد ابو خطوہ تھے' . ترقی پسند ازھری طلبہ انہی کے گرد جمع 
تھے . علی عبدالرارق نے فقہ کی تعلیم شیخ ابوخطوہ سے حاصل کی تھی ۔ 
۰ء میں بائیس مال کی عمر میں وہ مصری یونیورسٹی میں داخل درے جس 
٤و‏ قائم ہو سے ابھی صرف دو سال گذرے تھے . اسی زمانے میں انہیں 
مشہور اطالوی مستشرق کارلو نالینو کے ان لکچروں میں شریک ہوے کاموقع 


ملا جو موموف وۓ مصری یونیورسلی میں ۰ءء اور ۱ءء کے 


۲۸٦ : ١ تراجم مشاہیر الشرق‎ )١( 

(۲) مصر کے ابتدائی عدارس جہاں معمول نوشت و خوائد اور قرآن 
خوانی کی تعلیم دی جاتی تھی , 

(۴) شیخ علی عبدالرازق : من آثار مصطفیٰ عبدالرازق . ص ٠)٤‏ 

)٤(‏ احعد ابوخطوہ ایک روشن خبال ازھری شیخ تھے ۔ 


۷ 


برمیان دیے تھے . ان لکچروں کا موضوع اگرچھ تادیخ ادب عربی تھاء' 
یکن اس کے ضمن میں بہت سے وہ مسائل بھی زیر بحث آگئے تھے جن 
کا تعلق خود اسلام کی تاریخ اور اس کے فلسفے سے تھا . نالینو نے ادب 
و تاریخ کے مطالمہه کے سلسلے میں جس علمی نقطهُ نظر کا اظہار کیا اس 
کا اثر ان نوجوان مصری دانشوروں پر بہت گہرا پڑا جو ان کے لکچروں میں 
شریک تھے . ان لکچروں نے انھیں تحقیق و جستجو کی ایک نئی دنیا سے 
روشناس کیا . اور ان کے ذھنوں کو وسعت بخشی' 

۱ء میں انھوں نے جامع ازھر سے عاليه (ثھادة العامیة) کی 
آخرنی سند حاصل کی , اس سند کے بمەوجب وہ ازھر میں لکچر دینے کے 
محاز ہوگئے . چنانچہ ۱۹۱۲ء میں انھوں نے جامع ازھر میں فن بلاغت اور 
اس کی ثاریخ پر لکچروں کا سا۔لہ شروع کیا . ان کے مرحوم والدا کی 
دیرینە خوامش کے مطابق اسی سال کے آخر میں ۷ اکور کو انھیں مزید 
تعلیم حاصل کرنے کی غرض سے یورپ بھیجا گیا . خاندان رازق نے یه 
بھی طے کیا کہ مصطفیٰ عبدالرازق ابنی تعلیم مکمل کرنے کے لے دوبارہ 
یرس جائیں . چنانچہ یہ دونوں بھائی ۷ اکٹوبر سنہ ۱۹۱۲ء کو پورٹ‌سعید سے 
مارساز روانہ هوگئے . ۱۷ اکتوبر کو پیرس پہنچے اور پیرس میں چند روزہ 
قیام کے بعد علی عبدالرازق ہا انگلستان کے لیے روانہ ہوگئے . وھاں 
ایک سال تک انگریزی زبان کی تحصیل کے بعد هعاشیات اور سیساسیات 
کی سند حاصل کرنے کی غرض سے اوکسفورڈ یونیورسٹی میں داخل هوگئے . 
لیکن بدقسمتی سے وہ اہنا تعلیمی مقصد پورا نہ کر سکے کروں‌کھ اسی 
دوران میں پیلی جنگ عظبم کے چھڑ جانے کی وجہ سے تقریباً ڈیڑھہ دو سال 
کے قیام کے بعد ھی وہ وطن لوٹٹے پر مجہور ہوے ٠‏ اس عرصیے میں 


: لکچروں کا یە جموعہ کسابی شکل میں شابع ھوچکا ھے‎ )١( 
: تاریخ الأداب العر ی4 (فامرہ ء)‎ 

(۲) نالینو کے لکچروں میں شریک ہونے والوں میں ڈاکڑ طہ حمین 
بھی تھے جو اس وقت آزھر کے طالبعلم تھے . 


۷۸ 


اھوں نے ایک دوبار فرائس گا عفر کیا اور جنوا بھی گئے' . 
اگرچھ پورپ میں ان کا قیام بہت تھوڑا رھ لیس اس مختصر قیام کے 
دوران میں انھیں جدید مربی افکار و رجحانات سے براہ راست متمارف ہونے 
6 موقع ملاے عل عمداارازق چونکه ترقی پسند ازھری طلہہ میں سے تھے اور 
مخ محمد عمدہ کی اصلاح ہسندانہ ماحول کے پروردہ تھے جو خود پورپ 
کی ترقیات کو قدر کی نگاہ سے دیکھتے تھے اس لیے اس میں شک نہیں 
کە انھوں نے مغربی تہذیب کا مشامدہ پڑے ذوق و شنف سے کیا هوگا ۔ 
انگر زی زبان سے واقفیت کی وجہ سے انھیں نئے رجحانات اور یودہی 
مفکرین کے نقطہاے نظر کو اچھی طرح سمجھنے 5 موقع ما٢‏ : انھوں‌نے 
جب پورپ کے پارلیسانی نظام اور اپنے ملک کے استبدادی نظام حکونت 
گا عوازنہ کیا تو ان کے دل میں اول الذکر کی ہرتری کا احساس قوی هوگیا ۔ 
انهیں مین ہوگیا 1 جب تک مصر فرسودہ مذەبی روابات اور جاگبری 
اثرات سے آزاد نہیں ہوگا اس وقت تک وہ ترفی افتہ ملکوں کی صف میں 
کھڑا نہیں ھو سکتا. چنانچه ۱۹۱۰ء میں جب وہ عالتہاے شرعیہ 
( للحاکم الشرعیة) کے جج مقرر هوے تو انھوں نے اپنی سرگرەیوں کو صرف 
مقدمات کے فیصلے تک محدود نہ رکھا بلکہ شیخ حمد عبدەکے برعکس جن کی 
مساعی شریعت میں طروری اصلاحات کے نفاذ تک سحدود نھیں عل عبدالراذزق 
نے اسلامی عدلیہ کی تاریخ کا ور ے انھماگ سے مطالعہ شروع کیا ۰ اور اسی 
داچسپی نے انھیں اسلام میں نظام حکومت 7 مسئلهُ خلافت کی تحقیق کی 
(١)‏ شیخ علی عبدالرازق : من آثار معطافیٰ عبدالرازق . ص ۹٣٥ے۰٠٠‏ 
(۲) شیخ علی کی کاب ہ الاسلام و أصول الحکمہ پر مغربی تحقیق کے 
اثرات نمایاں میں . ملاحظہ ہو الدکتور محمد حسین : الانجامات الوطلیة فی 
الأدب العاصر (قاھرہ .۷٤:۲ )۱۹٥١‏ ان کے ناقدین کا ایک بڑا اعتراض 
یہ تھا کہ شیخ علی کے نظریات اصل اسلام کی بجاعہ مسیحی مصقین 
إاقصوس سر ناس آرنڈ کے دای پر قائم ہیں شیخ عبد بنیتا؛ 
حقیقت الإسلام و أصول ا حکم (قامرہ ۲٦۱۹۷ء)‏ ص ۱۱۴ وجد : 


۷۹ 


جانب متوجہ کیا. ' ان کا یہ طویل مطالعہ ایک کناب کی صورت میں ظاہر 
ہوا جس کو انھوں نے ۱۹۲۰ء میں ہالاسلام و أصول الحکم ء (اسلام اور 
اصول حکومت) کے نام سے شایع کیا . چنانچہ اپنیے مقدمے میں لکھتے ہیں" 
عدلیہ (اپنی تعام اقسام کے ساتھہ) حکومت کی ایک شاخ ھے اور اس‌کی 
تاریخ حکومت کی تاریخ سے بیت زیادہ قریب ھے . اسی طرح شرعی 
عدالت اسلامی حکومت کا ایک رکن اور اس کا ایک شعيبه ھے . لذا جو 
شخص تاریخ عدلیہ کا معالعہ کرنا چامے اس کے لیے یہ امر ناگزیر ھے 
کہ پپلے وہ اسلام میں حکومت کے تصور کو اچھی طرح سمجھے .. جیسا 
وکا سام عا ک 7ی اما کرت کا کنا کات 
یا امامت عظمی پر قائم ھے . لٰذا ضروری ھے کہ سب سے پہلے اس امر 
سے بحث کی جاے کہ خلافت کی حقیقت کیا ھے ۰. . اس کے بعد 
وہ لکھتے ہیں :' اور آخر میں میں اس نتیجے پر پہنچا ەوں کہ ایک اسلامی 
ادارے کی حیثیت سے خلافت کا منصب سررے سے ختم کردینا چاہیے . 
کیوں‌کہ اس کا وجود نہ تو اسلام سے ثابت ھے اور نہ دور جدید کے 
تقاضے کے مطابق ھے . 

شیخ عِل عبداارازق کے خیال میں اس مخصوص قسم کی حکومت 
کے دعوے کی تائید میں جو دلائل بسان کیے جانے ہیں وہ سب ہے ننیاد 
ہیں . اس لیے کہ شریعت اسلامیہ کے جو دو اھم اور بنیادی مآخذ ہیں 
یعنی قرآن و سنت ان میں اس کا کوئی ثہوت نہیں ملتا : جہاں تک قرآن کا 
تعلق ھے وہ تمام علما جو اس با کے قائل ہیں که امام کا تقرر 
فرض هھے ان کے مباحث میں کوئی مبحثت ایسا نہیں ھے جس میں 
قرآن کی کسی آیت سے اس کے فرض ہونے پر استدلال کیا گیا ہو . 

)١(‏ اس زمانے میں وہ اسکندریہ کے اسلامی انسٹوٹیوٹ میں لکچر 
بھی دیتے ارھے اور بعد میں رسالہ ہ الرابطة الشرقِة> کے اڈیٹڑ اور مصری 
پارلیعنٰ کے رکن مقرر ھوے ۔ 

)۲٢(‏ دیاچۂ کتاب ص ف٠‏ () ایعآ 





۸ 


اگر قرآن میں کوئی آیت بھی ان کے خیال کی تائید میں ہوتی تو یہ لوگ 
بقلاً اس کا ذکر پورے مد و مد سے کرتے لیکن حقیقت یہ هھے کہ 
وہ اپنی تائید میں کوئی دلیل قرآن سے پیش کرئنے سے قاصر رھے , دوسرا 
مأخذ سنت اس میں بھی خلافت کا کوئی ذکر نہیں ملتا . حامیان خلافت کا 
استدلال محض ان احادبث تک محدود ھے جن میں ه آمامت > دیعتء یا <جماعتء 
وغیرہ کے مبہم الفاظ وارد ہوے ہیں . لیکن ان احادیث میں ایسا کوئی 
قرینہ موجود نہیں ھے جس سے د خلافت ‏ با ہ امامت عظمی ٭ کی 
فرضیت ثابت ھوسکے ہایں معنی' کہ خلافت آنحضرت کی نابت اور 
مسلمانوں کی نمائندگی کو کہتے ھیں . 

... اور پہ امر بھی بح طلب ہے کہ ان لمات (اسامت 
بیعت اور جماعت وغیرہ) سے شارع کی کیا مراد تھی . کیونکہ اصطلاح 
شرع میں یہ عہاران اور امثال قطعاً وہ مفہوم نہیں رکھٹیں جو مفپوم انہیں پپناے 
جاتیے ہیں . اگر بحث کے ان تمام بہلوؤں کو ۔نظر انداز کردیا جاے اور 
یہ مان لیا جاے کہ امام سے مراد خلیفہ ھے تو بھی یہ ثابت نہیں ہوتا 
کہ خلافت ایک مذھیں عقیدہ ھے . جس طرح که انجیل کے اس فقرے سے کہ 
ہ جو کچھ۔ قبصر سے متعلق ہو قیصر کو دیدو یہ مراد نہیں ھے کە 
قبصریت ایک مذھبی حکم کا درجہ رکھتی ھے' ... اس کے بعد تبسری دلیل 
صرف اجماع امت رہ جاتی ھے جس سے یہ ثابت کرنا مقصود ہوتا ھے 
کہ خلافت ایک شرعی حکم مے جس کے قیام کی ذمەداری تمام امت 
مسلعہ پر عائد هوتی ھے . اس کی بابت علی عبدالرازق لکھتے ہیں : جہاں 
تک نفس اجماع کا تعلق ھے اسے ھم حجت شرعی تسلیم کرتے ہیں اور 
يہ بھی ھانتے ہیں کہ اجماع مکن الونوع اور عکن الثبوت ھے ( حالانکہ 
متقدمین میں سے بعض اسے حجت نہیں مانتے ) ایکن جہاں تک خلافت کی 
بابت دعوی اجماع کا تعلق ھے ( یعنی اجماع مسلمین کا تواتر ) تو یہ نہ 
تاریخی واقعہ کی حیثیت سے صحیح ھے اور نہ اسے کبھی تسلیم کیا گیا 


(١)‏ الاسلام و اُصول اکم ص۲۲ 


۸۱ 


ھے . تاریخ کے مطالعہ سے ظاہر ہوتا ھے کہ خایف اول حضرت اہویکر سے 
لے کر موجودہ زمانے تک اسلاھی خلافت کا عہدہ ھمیشہ بغاوتوں اور محالفتوں 
کا ھدف بنا رھا . تاریخ کسی ایسے خلیفہ کا نام پیش کرنے سے قاصر ھے 
جس کے خلاف علم بغاوت بلند نہ کیا گیا ہو' . حقیقت یہ ھے کہ خلافت 
کی خالفت اسی دن سے شروع ہوگئی تھی جس دن وہ وجود میں آئی . اور 
جب تک باقی رھی محخالفت بھی باقی دھی . . . بعض اوقات تو یه خالفت 
ایک منظم اور طاقت ور تحریک کی شکل اختبار کرگئی جرسا کہ ×ضرت 
علی کے عہد میں فرقه خوارج کا وجود اور کبھی یہ مخالفت خفيہ ور پر 
جاری رھی مثا < جماعت اتحاد و ترقی ؛' : 

اگرچہ سلمانوں کے تصور کے مطابق خلافت کی بیساد 
٭ یعت اختیاری ٤‏ پر قائم ھے لیکن بہ مسلمہ نارپخی حقبیقت ھے کە 
اسلامی خلافت کا وجود محض جبر و قوت کی اساس پر قائم رھا . اور 
خلیفہ کے لیے جو چیز اس کے منصب کی ضامن تھی وہ صرف قرر و غلرہ 
اور تشدد تھا اس کے سوا کچھ نہیں . اور یہ ایک فطری امر ھے 
گیونکہ حکومت کی بنیاد ھی جبر و تشدد پر استوار ہوتی ھے . اس 
حقیقت کے پیش نظر اگر یہ ثابت بھی ہوجاسے کہ اسلامی تاریخ کے 
مختلف ادوار میں اوگوں کی خاوشی امام کی یەت کے مرادف تھی اور 
71 اجماع سکوت ٤‏ تھا بلکه اہر یہ بھی ثابت ہوجاے کہ قوم کے تمام 
افراد نے امام کی بیعت میں پوری طرح اور ععلػ حصه لیا اور بہ م اجماع 
صریح) تھا ...تب بھی ہم اس اجماع کو حقیقی اجماع تساہم کر نے سے 
انکار کردیں‌گے؟ . ۱ 

خلافت کے اثبات کے ساسلے میں ایک دوسری داہل یہ پیش کی 
جاتی ھے کہ تشعائر دینی کا قیام اور رعبت کی فلاح و ببود خلافت 

۳٣ ء۲٢ (ا) الاملام صص‎ ٥ 
۲۴ ابطضاً ص‎ )٢(: 
٣۳۱٣ أیضاً ص‎ )۴( 


۸۳۲ 


پر عرارف 4 اس گا ذکر کرتے ھوے عبدالرازق لکہتے میں کہ اگر 
خلافں سے مراد ەحض حکومت ہو تو پھر وہ جو کچھ کہتے ہیں صحیح 
عے . کیوں کہ علماے سیاست کے نردیک یہ اھر مسلم ھے کە دانارکی> 
سے بچنے کے لیے حکومت کے قیام کے بی چارہ نہیں چاھے وہ 
حکومت کسی نوعیت کی ہو۔۔جمپوری ہو با استیدادی, دمتوری ہو با 
ہ ہولغفی ٭ . ایکن اگر خلدت سے ان کی مراد وہ غاص قسم کی حکومت 
ہے تو پھر ان کا دعوی' غلط اور ہے بنباد ھے ٠‏ . کہوں‌کە شعائر دینی کا 
قیام ہو یا مسلمانوں کی مادی لاح و بہہود ان میں سے کوئی بات ھرگز 
اس خاص قسم کی حکومت با امرا کی کسی خاص صنف سے واسنہ 
نہیں ھے' ٠‏ 

شیخ علی عبدالرازق کے نردیک بنیادی مسئلہ یہ ہے کە پہلے منصب بوت 
کا صحیح مقام منعین کہا جاے . کیوں کہ ان کے خبال میں خلافت کا یه 
تصور که وہ آحضرت کی نیابت میں آپ کی طرف سے ایک شہری (سول) 
اور دپنی نظام حکومت ھے در اصل نی کے مقصد اور منصب۔ ہوت کے غلط 
تصور پر قائم ھے . عہد نبوی میں چونکہ حکومت کے آثار نہیں پاے جانے 
اس لیے یہ معلوم کرنا کہ نہوی نطام حکومت کی شکل کیا تھی ؛ مشکل 
ہے . عدلیہ کا ذکر کرتے ہوے وہ لکھتے میں : یہ صحیح ھے کہ تنازعات کے 
تصفیے اور ان کی تشریح کے معنوں میں محکمة قضا (عدلیہ) عبد نبوی میں 
موجود تھا جس طرح قل اسلام ھی عروں اور دنیسا کی دوسری قوموں میں 
متا ھے. لوگ اکٹر آپ کے پاس اپنے جھگڑے لاتے تھے اور آپ ان پر 
فیصلے صادر کرتے تھے ١.‏ آپ کے بعض فیصلے جو آپ نے ختلف قضایا 
میں دپے هیں تاریخ میں محفوظ ھیں لیکن اگر هم ان سے یه معلوم کرنا چاھیں 
کە آنحضرت کا نظام ضا کیا تھا تو یہ استنباط نامیکن ھے . احادیف سے 
تو یہ بھں پتا نہیں چلتا کہ آنحضرت کے عبد میں کوئی طضاطۂ دپوانی ہ 
فوجداری موجود تھا اور اگر تھا تو اس کی کیا نوعیت تھی'٭ ء عدليه کے 

8+ اتا سص ۳۹ء‎ )٢( ۳۸ الاملام ص‎ )١( 


ا ہی ام چیپ تترحاک یر ہے 
سو می ات مک 


۸۲ 


علاوہ حکوعت کے دوسرے شعبے بھی اسی طرح تاریکی کے پردے میں 
ہیں . علی عبدالرازق کا کہنا ھے کہ اس حقیقت کے متعلق ختلف توضیحات 
پیش کی جا سکتی ھیں. لیکن جو توضیح صحیح ھے وو یہ ھے کہ آنحضرت 
نے نہ تو کسی علکت کی نباد رکھنے کی کوشش کی اور نہ یہ منصب نبوت 
کا نقاضا ھی تھا . دراصل کتاب کا مرکزی تصور اپپی ھے . کیوںکە علی 
عبدالرازق کے غیال میں اگر ایک دفعہ نی کے منصب کا صحیح تعین کر 
لیا جاے اور یہ طے کردیا جاسے کهھ اسلام دینی و دنوی اەور میں گی 
طاور پر علحدگی کا قائل ھے تو پور آبندہ کسی حث کی گاجااش نہیں 
رہ جاتی ٠.‏ چنانچ٭ وہ لکھتے ھیں : دجو سئلہ سب سے اھم اور سابقه تمام 
مسائل کی اماس ھے جسے اگر عقل حل کرنے میں امیاب هوجاے تو 
سارے مسائل خود بخود حل هوجاتے میں ... وم بنبادی ؛سئله یہ ھے : 
کیا رسول دعوت دین کے پیغامبر دونے کے ساتھہ ساتھ. ایک سیاسی 
ملکت کے بائی اور رثیسں حکومت بھی تھے؟') . 

جیسا کہ معلوم ھے سلمانوں کیے ہام عقیدے کے مطابق شریعت 
اسلامیهہ ایک سلمان کی پوری زندگی پر حاوی ھے . اس کے قوانین کا 
اطلاق دپنی و دنیوی دونوں امور پر یکساں طور پر ہوتا ھے. اس مفرونے 
کو نظری طور پر تمام فقہاے اسلام تسلیم کرتے چلے آے ہیں . چاھے علی 
حقیقت کی حیثیت سے اس کی کوئی مثال نہ ملنی ہو ٠‏ علی عہد اارازق کو 
اس اسئلے. ٢ی‏ نراکت کا پورا احساس تھا . چنانچہ آغاز بحی سے پہلے 
وہ اپنے خیدثشے کا اظہار ان الفاظ میں کرتے ہیں ا٠٠٠‏ اب ھم آپ کو 
اِس فیصلهہ کن بحثٹ کی طرف لے چلئے ھیں (جس کے تصفیے کے بعد 
ا ری با سو جھےو 
دوسرا یچھے ہنا مے . اول تو اس لیے کہ اِس کا حل بہت مشکل ھے . 
دوم اس لیے کھ اس سئلے کی حیثیت ایس مخالفت کا پیش خمه هوکی 
جس کے شعلوں کو وہ لوگ هوا دیںگے جو دین کو ایک جامد شے تصور 

(۱) الإملام ص ١)٦‏ ود 


۸٤ 


کرتے ہیں جس میں نہ عقل کی ضرورت ھے اور نہ راسے کی'> 

اس تمہید گے بعد اپنے موقف کی وضاحت کرتے ھوے وہ لکھتے 
ہیں : ×آنحضرت کی دعوت خالص دیں کے لیے تھی , اس دعوت میں کسی 
سلطنت کے کام کی خواہش کا شائبہ تک نہ تھا . آپ' اپنے پیش رو انبا 
کی طرح صرف نبیٴ تھے . آي نہ-توہ بادشاہ تھے اور نہ کسی سلطنت کے 
٭ؤسمس . رسول کے اختبارات اور بادشاہ کے اختیارات میں جو بین فرق ھے 
فی لواس فا اس2 را ساف ا ا کاو فی ای ارات 
پیغمبر کو حاصل تھے اور دوسرے کو نہیں'. آپ کا اقتدار مطلق اور آپ کی 
حکومت عالمگیر صرف ان معنوں میں تھی کهھ آپ خدا کے رسول تھے . 
پہ وہ مقدس اقتدار ھے جس میں ملوکیت کا کوئی عنصر موجود نہیں ھے 
اگر عہد نبوت میں بعض ایسے خارجی عناصر موجود تھے جو آج کل کی 
حکومتوں میں پاے حاتے ہیں تو ان کا مقصد صرف دین کا استحکام اور 
”اس کی اشاعت تھا اور آپ کا مقصد حقیقی ببي تھا جو منصب نہوت کے 
تقاضے کے عین مطابق تھا٠‏ علاوہ ازیں اگر ان تمام خارجی اشکال کو باہم 
یکجا کیا حاے تو معلوم ہوگا کہ کسی مدنی حکومت کے لیے جن اصول 
اور قوائین کی ضرورت ھے یہ ان کے ایک جزہ قلیل کی حیثیت بھی 
نہیں رکھتیں' ٠‏ . 

شیخ علی عبداارازق ساسله بحٹ کو جاری رکھتے ہوسے لکھتے ەیں : 
ہ٭آنحضرت کی قیادت خالص روحانی تھی جو محض رسالت کے سبب انھیی 
حاصل تھی ,. آپ کی وفات سے منصب رسالت ختم ھوگیا اور اس کے 
ساتھ ھی قیادت بھی ۔ جس طرح یہ مکن نہ تھا کہ رسالت میں آپ کا 
گن ئن 700ای سے بد ہیں کان وگ ات من کر ضس 
آپ کا خلیفه یا وارٹ بنتا کیوں کہ آپ کی قیادت محض روحانی تھی ٠‏ اور 


سیاسی قیادت نہ نو آپ کے نبوی مشن کا حصہ تھی اور نھ اٰاس کی میرأاث 


(۸ الإسلام صص ٤٦۔٦٤‏ (۲) ابا صص ٤٦۔٦٦ء‏ ١۱۱۔۱۱۳‏ 
(۴) ابع صص ۸٦ء‏ ۸۹؛ ٤۸ء‏ ۷۹ 


۸٥ 


کا سوال اُٹھتا عے . اس کا بڑا ثبوت یہ ھے کہ آنحضرت نے اپنی وفات 
تک کسی کو اپنا جائشین نامرد نہیں کیا اور نہ اس بات کی طرف کوئی 
اشارہ ھی کیا تھا . اگر آپ کا مقصد کسی سلطنت کا قیام بھی تھا تو یہ 
کیسے کن ھے کہ آپ اس بارعےہ میں لوگوں کو لامام اور حبرت میں 
چھوڑ جاتے اور اس پر کبھی غور نہ فرمانے کہ آپ کی وفات کے بعد 
گون اس سلطنت کا وارٹ دوگا جس کے نتیجے کے طور پر مسلمان سقیفہ 
بنی ساعدہ میں خلافت کے ەسثئلہ پر ایک دوسرے کے خلاف تشدد پر 
آمادہ ہوگئے تھے حالانکہ آپ کی نەش مبارگ ان کے درھبان موجود تھی 
جس کی ابھی تجھیز و تکفین ان بھی نہیں ہوئی تھی" 
ہعربوں کے لیے جو ایک حوصلہ مند اور ترقی پذیر قوم بن چکےتھے 

يہ ممکن نہ تھا کہ وہ ر۔ول کی وفات کے بعد ہداوت کی سابقہ حالت پر 
لوٹ جاتے اور اپنی وحدت کھو بٹھتیے . اس لہے طروری تھا کہ ایک 
عرب مملکت کا قیام عمل میں آے جس گے تاریخی اسباب مہا تھے . اگرچھ 
اس باتِ کا احاس انھیں رسول کی زندگی ھی میں ہونا شروع دوگیا تھا 
لیکن آپ کی وفات کے بعد عرب سلطنت کے قیام کے لیے ان کی سرگرمیاں 
بہت تبز ہوگئیں . سقیفة بنی ساعدہ میں مہاجرین و ااصار کا آپس میں 
تصادم اسی کا نتیجہ تھا . بالآخر ان کی خواہشات کی تکمیل بیعت اہو بکر 
کی شکل میں ہوئی . جو مسامسانوں کے پہلیے حکمران تھے . او بکر کی 
بیعت حض سیاسی بیعت تھی اور ان کی قائم کردہ حکوەت کسی طرح دینی 
حکومت نہ تھی وہ اور حکومتوں کی طرح قوت شمشیر کی بنیاد پر قائم 
تھی . درحقیقت وہ خاالص عرب ساطات تھی جس کی بنیساد عروں نے 
ڈالی تھی ۔ چونکه سی کو معلوم ھا کہ وہ ایک مدنی اور دنیوی 
حکومت کے قیام گے (ایۓ کوشاں ہیں اور یہ کہ حضرت او بکر کی 
قیسادت گوئی دپنی عہدہ نہیں ھے ء لہذا وہ اس کے خلاف بغاوت اور اس ک 
مخالفت کو جائز سمجھتے تھے . لیکن بەض اسباب کی بنا پر ( خاص طور 
ما مرن 


ئا 





۸ 


پر اس لیے که وہ رسول کے جانشین تھے ) حضرت ابوبکر کی حکومت کو 
دینی رنگ دے دیا گیا . اور انھیں اور ان کے جانشینوں کو ٭خلیفة رسولالہ 
کے لقب سے یاد کیا جانے لگا . يہ وہ لقب عے جو حضرت ابو بکر نے 
خود اپنے لیے استعمال گیا تھا ایر اسی لقب کی وجہ سے ۔سلمانوں میں 
یہ خیال رائج ہوگیا کہ مسلمانوں کی قبادت ایک دینی منصب ھے ٠‏ اس 
لفب کے ایجاد کرنے کا ایک خاص مقصدعربوں کی عصہیت پر قابو پاناتھا 
اور مسلمانوں کو یہ ہاور کرانا تھا کہ حضرت اہو بکرکے مرتبه خلافت کی 
اس طرح دینی حیثیت سے اطاعت کریں جیسی کە وہ رسول کی کرتے تھے . 
انجام کار جو لوگ سیاسی طور ہر حضرت اہو بکر کی حکومت کے دشمن تھے 
انھیں دینی طور پر اسلام کا دشمن اور اہ مرتد قرار دیا گیا اور ان کے 
خلاف جنگوں کو د۲ حروب ردةء کا نام دا گیا حالانکہ یہ محض سیاسی 
جنگ تھی جس کا مقصد عرب اتحاد کو بچانا تھا ان میں سے بعض لے 
جن کے خلاف حطرت اہو بکر نے جنگ کی تھی محض زکوۃ دینے سے 
انکار کیا تھا جس کا مقصد حضرت ابو بکر کی حکومت کو تسلیم کرنے سے 
انکار تھا . ان میں بعض جلیل القدر صحانی بھی تھے وہ نہ تو تارگ دین 
تھے اور نہ کافر'ء . 
شیخ علی عبدالرازق لکھتے ہیں : × صدر اول ھی سے مسامانوں میں یھ 
خیال رائج ہوگیا تھا که چونکہ خلافت رسول کی نیابت ھے+' ‏ ہذا خلیفه 
کو انی امت میں وھی درجهہ حاصل ھے جو رسول کو تھا . اسے مسلمانوں 
کو دیٹی و دنبوی سب امور میں کامل تصرف حاصل ھے . اس کی اطاعت 
خدا کی اطاعت اور اس کی نافرمانی خدا کی نافرمانی ھے . اس کے بعد 
سلاطین اسلام نے صرف اسی پر اکتفا نہ کیا اور ٭ خلیفۂ رسول اللہ ء کا 
وہ لقب جو اہو بکر نے اپنے لیے وضع کیا تھا انہیں مطمئن نہ کر سکا۔ اب 
سلطان ٭ زمین پر خدا کا سایہء اور لوگوں پر اس کا ٭ظل ممدود> بن 
گیا ٠‏ اور خلافت عقیدۂ توحید کا ایک جرہ بن گئی . سلاطین اسلام کا 
٠‏ (ا) الإسلام صص ۹۷, ؛۹,ء ۹۲,۹۱ 


۸۷ 


مفاد اسی میں تھا کہ یہ غلط خیسال لوگوں میں رائج ھوجاے تاکه وہ دین 
کو اپنے تخت و ناج کی حفاظت کے لے مپر کے طور پر استعمال کر 
سکیں ٠‏ اس طرح دیں کے ام پر مسلمانوں پر ظلم و استمداد کو روا رکھا 
گیا :ان پر علوم سیاست کا معالمہ ممنوع کردیا گیا اور فکر و تدبر کی 
نمام صلاحیتیں ان سے سلب کرلل گئیں'ء . 
شیخ کا بنیادی موقف یہ ھے کہ خلافت اور اس کے اصول و قوانین 
مرگز دینی امور میں سے نہیں ہیں . جہاں تک سیاسی امور کا تعلق ھے , 
يہ وہ دنیاوی امور ہیں جل کا دین سے کوئی تعلق نہیں ھے . اور اسلام 
کوئی مخصوص سیاسی اصول نہیں پیش کرتا ھے . مختلف نظامماسے حکومت 
میں وہ نہ تو ھمیں کسی خاص نظام کو قبول کرنے کا حکم دیناھے او 
نہ اس سے منع کرتاھے . بلکہ اس ععاملے میں اس نے ھمیں آزاد چھوڑ 
دیا عے کھ ھم اپنی عقل و فراست اور تجربے کی بنا پر مختلف نظامہاے 
حکومت میں سے جس کا چاھیں انتخاب کریں. کیونکہ یہ خدا کی شسان 
کے خلاف ھے که وہ ان امور ( دنیوی) کو جنھیں ھم اپنی عقل اور تجربے 
سے معلوم کرسکٹے میں کسی آسمانی هدابت کا تاہم کرد . شیخ علی 
کے نزدیک شریعت کا دائرۂ اختیسار صرف روحانی امور تک محدود ھے ۔ 
چنانچہ وہ لکھتے میں : اسلام نے جو قوائین وضع کے اور آنحضرت نےٴ 
جو قواعد و ضوابط مسلمانوں پر عاید کیے ان کا تعلق نہ تو نظام حکومت سے 
تھا اور نہ شہری زندگی گے اصول و ضوابط سے' , بلکہ وہ یہ کہنے ؟ ۱ 
لہے بھی تبار ہیں کہ حکمۂ قضا اسلام سے پہلے کے عربوں سے ماخوذ ھے 
فقہ اسلامی کے متعلق علی عبدالرازق کا یہ عوقف نہ صرف قدامت 
(۱) الاملام صص ۰٠۔۳۲‏ (۲) ابطتاً صص ۸۹ء ۱۷۹۰۸۵ ۷۸ء ۳٣‏ 
(۴) دیکھے ۰304 ..ا× ۱9۵۵5) ممساہم۸ ۷ہہل۸ +نا دءظ 
عبدالرازق لکھتے ھیں : آنحضرت نے قبل از اسلام کے عربوں کے اقتصادی 
اور اجتماعی تعلقات کو برقرار رکھا . چنانچە تجارت و زراعت اور عنمت 
و حرفت سے متعلق ان کے اصول و ضوآبط اسلام میں بدستور قائم رھے. 
الإسلام عںص ۸۷۴و ۸۵ 


۸۸ 


پسند علما گے عقیدے کے خلاف تھا بلکہ ان ه سلفی > علما یا تجدد 
پسند علما کے بھی خلاف تھا جو صرف اس حد تک ضرور قائل تھے که 
فقه اسلامی کے جمود کی وجہ سے ہرے اثرات مرتب ہو رھے ھیں اور 
ان کو دور کرنے کے لیے فقہ اسلامی میں اصلاح ضروری ھے . لیکن شیخ 
می عبدالرازق نے صرف اسی پر اکتفا نہیں کیا . ان کا مطالبہ تھا کہ فقه 
اسلامی کو شہری زندگی کے عابطے کی حیثیت سے بالکل ترک کردیا 
جاے تاکہ مسلمان دهھذاہب فقه کے وسیع دواوینں کے تسلطء سے آزاد ھوکر 
ایک سئے اور ترقی ہذیر معاشرے کی تشکیل کرسکیں جس کی بنیاد عقل 
حکمت اور متمدن اقوام کے تجربوں پر رکھی گئی ہو . چناچه وہ لکھتے 
ہیں : دیں اسلام میں کوئی ایسا حکم نہیں ھے جو مسلمانوں کو اس پرانے 
اور فرسودہ نظام کو نیست و نااود کرنے سے باز رکھتا هو جس نے انہیں ایک 
عرصه دراز سے ڈلیل و خوار بنا رکھا ھے . انھیں اس بات کی آزادی 
حاصل ھے کہ وہ اپنی سلطنت کے اصول اور حکومت کے نظام کو انسانی 
ذھن کے تازہ ترین نتائي فکر اور دیگر افوام کے تجربوں کے مطابق 
.اسٹوار کریں' 
علىی عبدالرازق کے خیال میں دور جدید میں مسلمانوں کو جس قیادت 
کی ضرورت ھے اس کا تعلق ىہ تو رسالت سے ھے اور نہ دین پر اس کا 
سے مھ وہ ایک هغیر دینی؛ (سکولر) تبادت ھے جس کی وہ پرزور 
تلقین کرتے ہیں , اس میں شک نہیں کہ خلافت کی منسوخی, دین و مملکت 
کی تفریق اور فقہ اسلامی کے بالکلبہ ترک کردینے کے ۔ارسے میں علی 
عبدالرازق نے جن خالات کا اظبار کیا ھے وہ اسلام کے تسلیم شدہ 
اصول سے عیر آھنگ تھے . خصوصاً دین و مملکت کی علیحدگی کا مطالبہ 
ایک ایسا جرأت مندانہ مطالبه تھا جسے لبرل سے لیرل مسلمان بھی صحبح 
یں سمجھتا تھا یا کم از کم رض . 


)0( ألاسلام ص ۴۳ و ور دیکھپے مماوم0اوگا دو" سواظ 
265-6 جھ. (1951 .ما 





۸۸۹ 


کیونکہ مسلمانوں گے نردیک آنحضرت مذ ھب کے علاوہ ایک ملک گے 
بھی بانی ہیں اور فقہ إسلامی ان قوانین کا مجموعہ ھے جن کا اطلاق دینی 
اور غیر دینی دونوں امور پر یکساں طور پر ہوتا ھے ٠‏ شیخ حند عبہده جو 
و لیرل اسلام > کے زبردست حامیوں میں سے تھے ؛ وہ بھی دینی و دنیوی 
امور میں اتحاد کے قائل تھے اور فقہ اسلامی کے لوازم کو ہر ارح حفوظ 
رکھنا چاھتے تھے'. ان کے مشہور شاگرد شیخ رشید رضا کے نزدیک اشریعت 
اسلاەی کو معاشرے سے لگ کرنے کی کوشش عیسائیوں کا مطمح نظر ھے ٠‏ 
ایر اگر سلمان بھی اس نقط نظر کو اپنالیں نو انھیں اپنا نصف 
ذرو دا 47۴ات گے شیوخ جو روایت پرستی اور قدامت پسندی کی 
روش سے سر مو انحراف کو اسلام سے روگردانی تصور کرتے تھے وہ شرخ 
علی عبداار ازق کے هماحدانہء خالات کو کیسے برداشت کرسکتے تھے . الغرض 
ملک بھر میں ان کی محخالفت کا ایک طوفان اٹھہ کھڑا ہوا . ہر طرف سے 
ان پر سخت حملے شروع هوکئے . انہیں خارجیء دشمن اسلام اور ملحد 
وغیرہ کے القاب سے نوازا گیا ء شیخ رشید رضا نے اپنے رسالے ہالنارء میں 
عل عبدالرازق کی مذمت کرنے ہوے ان کی کتاب کو داملام پر حملہ٭ 
سے تیر کیا اور کہا کہ ایسے وفقت میں جب کھ استعمار: اسلام ىٍ ختم 
کرنے کے درپے ھے ؛ شیخ علی نے یہ کتاب لک کر استعمار کی خدمت 
کی ھے ۔ تھوڑے ھی دنوں میں ان کے خلاف متعدد کتا, ہیں شایع کی گئیں'۔ 

جن میں سب سے اھم ایر سب سے ضخیم شیخ مد بخیت کی کتاں 
* حقیقة الاسلام واصول الحکم > تھی جو ٥٥۸‏ صفحات پر ۱۹۲۹ء میں شایع 
ہوئی تھی . شیخ بخیت؟ اور دوسرے ناقدین اس بات پر متفق تھے کھ 

)١(‏ الاسلام والنصرانیة مع العلم و الدنیة (تاھرہ) ص ٦٦‏ و بعد 

(۲) رساله النار ۴٥۵۷ : ٢‏ ۔ ۴۵۸ 

(٢)‏ مثلا محعد الخضر حسین : ×< نقض کتاں الإاسلام و اصول الحکمء ؛ 
شیخ محمد الطاہر اہن عاشور : ہ نقد علمی _ ہ الاسلام و أصول الحکمہ؛ شیخ 
محمد یوسف الدجوی ( ھئۓة کبار العلماء کے رکن ) : ہ الاملام و أصول 
إلحکم والرد علیہ ٭ وغیرہ, 

سارہ و اھ سن اور ازھرکے با اثر شیوخ میں سے تھے . 





۹۰٠۰ 


شیخ علی عبدالرازق اسلام سے متخرف ہوگٹے ہیں . اور ان کے 
تصورات کی ارت محش ذھنی خود فریبی اور غلط حفروضات پر نام 
ہے . ان کا ماخذ اسلام نہیں بلکہ مسیحی مصنفین مثلاٗ سرٹامس آرنلڈ وغیرہ 
کے غلط نظریات ہیں ۔ 

سب سے اھم سئلہ جس نے مسلمانوں کو ان کے خلاق برانگیختہ 
کردیا خلافت کا مسثلہ تھا . کیوٹکہ ب٭ ایک ایسا سثله تھا جس سے دنا 
بھر کے سلمانوں کو جذبانی تعلق تھا ۔ اس بات کا اندازہ اس حقیقثف سے 
بھی ھوسکتا ہے کهھ جب ٣۴‏ مارچ ۱۹۲۰ء کو مصطفی' کمال نے خلافت 
کے خاتعے کا اعلان کیا اور جمہوریہ ترکی کی بنیاد ڈالی تو دباے اسلام 
کے طول و عرض میں ان کے خلاف زبردست تحریک شروع ہوگٹی اور جگه 
جگہ سے احیاء خلافت کے مطالبے کیے گئے . اس تحریک میں ھندستانی 
مسلمان بھی کسی سے پیچھے نہ تھے . چنانچہ مولانا محمد علی (وفات ۱۹۴۳۱ء) 
کی قیادت میں ہندستان میں احیاء خلافت کی تحریک نے خوب زور پکڑا۔ 
خلافت کے خائمے کے بعد مسلمانوں کی نظریں سب سے پہلے سلطان ابی 
سعود پر اٹھیں جن سے یہ امید کی گئی تھی کە وہ خلافت کے بار کو اٹھالیں 
گے لیکن سلطان نے اس سے صاف انکار کردیا , اس سے پہلے شریف حسین 
وا یل حجاز کو دعوث دی گئی تھی کہ وہ ھ امیرللؤمنین > کا عہدہ قبول 
کرلیں . اگرچه انھوں نے با دل نخواستہ اس عہدسے کو قبول کرلیا تھا لیکن 
بہت جلد وہ الگ بھی ہوگئے . اس کے ساتھ ھی خلافت کے احیا کی 
ساری امیدوں پر ہانی پھر گیا' . لیکن مصر کی آزمائش باقی تھی . خدیو 
مصر فواد پاثا اس کے لیے عرصے سے خواہاں تھا' . چنانچہ اس نے درپردہ 





)١(‏ ملاحظه هو (۱۰۰۷×ەطد) سەا:] /ہ :۶مہ :5 کا مطضمون ”۷ 5ڈازط(گا“" 

اور دیکھیے دم ر20 (2ہاط کی تمنیف ر۰۴٭ 7 ۰ہ :ا ہمھاہھہ3 زہ ہہ وءا:ت 1 
(۱۹64 ,۱۶۰۷1٥م۸۷0)‏ 

(۲) ہی خوامش ان کے جانشیں شاہ فاروق کی بھی تھی. ملاحظہ هو 

ا وہلئ5 طظ کا مضمون ”۷م ؛(ہط جطاااظ امد صدەزمادعھ صذط“ جو .۲۷۷۰ 
٣٥وا‏ کے مرنب کر دہ تجحموعے ؛ہ۸ارہسہ+7 جۂ بروظڑ ا28ۃ +77 
(1958 ط٥‏ ۵مصا) میں شامل ھے صص ۱۹۰۔١۱۹‏ الدکنؤر فخترالدین احمد 
الظواعری : السیا۔ة و الأزھر (فاھرہ, ۱۹۹۰) س ۲۷۱ وبظہ 





۹۹ 


۔کوٹش شروع کی . فواد کا خبال تھا کہ اگر اسے خلیفه منتخب کر لیا گیا 
تو دنیاے اسلام کی دینی و دنیوی قیادت اس کے ہاتھہ میں آجاگی . 
چنانچہ اس کے ایماء پر علمارے مصر نے خلافت ٹانفرنس کے انعقاد کے 
لیے کوثش شروعغ کی . بالآخر ٢۴١‏ مئی سنہ ۱۹۴۹ء کو شیخ الازھر کی 
صدارت میں فاھرہ میں خلافت ٹانفرنس کا اجلاس شروع ہوا'۔ اسی زمانے 
میں شیخ علی نے ×اخبار الساسةء میں مجوزہ کانفرنس کی مخالفت کرتے 
ہوے لکھا کە': در اصل احیاہ خلافت کی تحریک اجنبی جکمرانوں 
بالحخصوص برطانيه کی ایک چال ھے . یہی وجہ ھے کہ یہ تحریک ان 
ملکوں میں زیادہ زور و شور سے جاری ھے جو اب انگریزوں کی نوآبادیات 
ہیں اور جن کی اپنی خود مخشاری ساب هوچکی ھے اور جوأعض دوسروں کے 
اشارے پر جرکت کرتے ہیں گویا کہ خدا کی طرف سے یہ مقدر ھوچکا 
ہے .کہ آج اگر خلافت قائم ہو تو ذات اور غلامی کی بنیادوں پر قائم ہو 
اور اگر کامیاب ہو تو ان لوگوں کے ہاتھوں کامیاب ہو جو خود ذایل ہیں 
اور دوسروں کے محکوم . اس کے برعکس وہ مسلم مالک جو صحیح معاوں 
میں ود مختار ھیں جیسے تر کی ہ ابران اور افغانستان تو وہاں اس گا کوئی 
زور و شور نہیں ھے “"۔. 

)١( ۰‏ الد کتور محمد حسین : الإأنجاعات الوطنیة فی الأدب المعاصر (قاھرہ ١٥۱۹ء)‏ 
۲٢‏ وغیرہ؛ ‏ اطا :ٴ0 11.۸۰۲8 کی تالیف (۱992 ۔ہدك١ما)!‏ سا5ا 1۸۷۸۶۸۷۰7 
ص ۱۴۳۸ وبعدے 

)٢(‏ ٭ السیاسقہ (قاعرہ) مارچ ٦ء‏ ئن یر ۱١‏ چحوالہ الدگنور 
محمد حہین : الانجاعات الوطایةہ ٣٤ : ٣‏ 

(۴) یہی موقف عصر کے ٦الدستوریین؛‏ کا تھاء جن سے شیخ علی 
عبدالرازق وابتہ تھے . فواد کی پوری کوشش تھی کہ بعد زغلول پاشا 
(عزیر .عظم) کو لن کی ایں خواەش کا عام نہ ہو که وہ (یعنی فواد) 
خلافت گا مدعی ھے. چنانچھ فواد کی ساری مساعی در پردہ ہوا کرتی تھیں؛ 
لیکن ٦ال۔یامةہ‏ (یہ اخبار ہالدمّورین: رگن تھا) کے حلقے کو اس بات 
5 عم تھا یہ لوگ اس اسکیم کے پوری طرح مخالف تھے اور اسے 
انگریزوں کی سازشن کا رواب جھتے تھے کہوں کہ شامفوا(نگر پزوں کیے زبر آئی تھا ٠‏ 


۲ 


اس سے پہلے فیخ عِل عبدالرازق اپنی کتاب 7 الاسلام واصول الحکمہ 
شایم کرچکے تھے جس کا ایک مقصد فواد کے دعواے خلافت کی نفی کرنا 
تھا . اس طرح انھوں نے حکومت مصر اور علماے ازھر دونوں کو اپنا دشمن 
بنا لیا تھا . خدبو کی تہ پاکر علماے ازھر کی عدالت ( ہیئة کہار العلماء) 
لے ان کے خلاف سخت اقدام کیا اور ان کا نام علما کے زمرسے سے 
خارج کردیا ۰ : 

قانون جامع ازھر کی دفعہ ۱۰١‏ (قانون نەبر١١)‏ ۱۹۱۱ء' کے مطابق 
تین ازھری علما' کی درخواست پر ۲ ئکست ۰٥۵ء‏ کو دعلماے ازھر 
کی عدالت میں علىی عبدالرازق کے خلاف مقدمے کی سماعت شروع ہوئی : 
عدالت کی صدارت شیخ الازھر شیخ محمد اہو فضل نے کی ٠‏ صدر کے علاوہ یہ 
عدالت جوری کے چوبیس افراد پر مشنمل تھی . علی عبدالرازق عدلت 
گے سامنے ٛش کہے گئے اور ان کے خغلاف الرامات پڑھ کر سناے گئے ۰ 
الرامات 7 جواب دینے سے پہلے علی عبدالرازق نے یه عذرداری کی کہ 
عدالت ازھر کو کسی شخص کے خلاف تادیبی کارروائی کا کوئی قانونی حق 
)(١(‏ اس قانون سے متعلق ملاحفاہ ہو :00386 217۰0 کی کتاب 
(1 05,۱96 چ م۵۵51 ۷۷) ج1۸ہ0۶ءآ۔ ہو رأر “٢‏ ۸۷ زرہ وج ڈ6 ا۸4۱7 رجھجاتے۔ا4ۂ 
ص ۲۰۴ .۰× انا .1925(۷"۱) 8.,1744؛ ص ۱١١‏ وبعد 

)۲( شیخ وجودی ء ابو عبداللہ اور محمد شاکر 
(۴) علی عبد الرازق کے خلاف مقدمے کی پوری تفصیل اور علماے 
ازھر کی عدالت کا فیصلہ ہ حکم ہیئة کہارالعلماہ فی کتاب الاسلام وأصول 
الحکمء )۱٣١٤(‏ نامی رسالے میں درج ہیں . اس رسالے کو مصر کے کنب 
سلفيه نے شایع کیا تھا اور اس کی مفت اشاعت کی گئی تھی کہ ہ یہ رسالہ 
ایک تحفہ ھے مامانوں ہی جماعت کی طرف سے دنباے اسلام کے 
برادران مل 0 نام۷ ۳٠ا86‏ ۶2 نے اس کتاب کے بیشٹر جصے 3 
ترجمهھ مع تبصرہ فرانسیسی رسالے میں شایع کا: صا :ا ءہبادہ۸ 


[ ط۸2 -لد'0] ] بدہ-“(نا 68۶۸۸۸۹ تا ٭ مہ :وہ85“ ہ٤٥ا::+:1‏ ءہطاءہ:×:ظ 
1ا 206ا ع09 ,۳00۷0 0طما ہمد ۹۰ص :۲ء صدا:]/] :٥ز‏ ما ۶ نڈ5 


صص ٦۸۔٥۷۰۱‏ .سآ ۷۱۳۰ (1935) ر:۶لا۶؟41“ا: آ1 
اور دیکھے کا ۰اہ۷ز19:5) 8۸/1 ص ص ٦۰٢‏ ۔ ٣١٢‏ 


۹۳۴ 


حاصل نہیں ھے ٠‏ کیونکہ اس طرح کی کارروائی اس کے دائرۂ اختیار کے 
باھر ھے . اہذا عدالت کے سامنے ان کی موجودگی کو اس با کا مرادف 
نہ سمجھا جاے کہ اسے قانوئی اختیار حاصل هے ٠‏ ایکن عدالت نے اس عذر 
کو رد کرتے ھوے کہا کہ جامع ازھر کے قانون نمبر ٠١‏ (۱۹۱۱ء) 
کی دفعہ ۱۰١۱‏ کی رو سے اسے اس طرح کے اقدام کا حق حاصل ھے . 
اس کے بعد عدالت کی اجازت سے علی عبدالرازق نے اپنی صفائی میں 
ایک بیان پڑھ کر منایا جسے ریکارڈ میں رکھ لیا گیا اور عدالت برخاست 
ہوگئی . آخر میں عدالت نے فیصلہ کیا کە علی عبدالرازق کی حالف دین > 
کتاب کو پڑھنے اور ان کی عصفائی کے ببان کو سننے کے بعد وہ اس 
تیجے پر پہنچی ھے کھ شیِخ علی کے ساتوں دعاوی جو انھوں نے اپنی 
کتاب میں بیان کیے ہیں اسلام کے خلاف ہیں. یعنی:' 

)١(‏ شیخ علی کے خیال میں اسلام بنیادی طیر پر عض ایک روحانی 
ادارہ ھے ٠‏ دنیوی اقتدار سے اس کا کوئی تعاق نہیں هھے (صفحات ۷۸ء 
۹ اور ,)۸٥‏ حالانکہ تمام مسلمانون کا اس بات پر اجماع مے کہ اسلام 
دینی اور دنیوی دووں امور پر مشثتمل ھے . لیکن شیخ دنیوی امور سے متعلق 
احکام کو الگ کر کے اسلام کے دو ٹکڑے کرنا چاھتے ھیں ٠‏ 

)٢(‏ شیخ صلی کا دعوی' ھے کہ اسلام کے نردیک جہاد کا مقصد ملکی 
فتوحات تھا نہ کہ دین اسلام کی نثر و اشاعت'. اسی طرح زکواةء جزیہ اور 
مال غلنیمت وغبرہ کا تعلق ما ی اور سے تيیا جو مصب برت ‏ ےہ 
خارج ھیں ۔ 

(١)‏ حکمھیئة کبارالعلماء ص ٥‏ وبعد! ×1] ۷۵٢.‏ (1925) 87 صص٣۳۰۳‏ وبعد 

(۲) شیخ علی جہاد کے متعلق اپنے نقطه نظر کی وضاحت کرتے ەوے 
ایک جگہ لکھتے هیں : اس میں شک نہیں کہ جہاد ایک تخریی طریفه 
ھے ۔ جس طرح × بعض اوقات خیر کے لے شر گا ھونا ضروری ہوتا ھے 
اسی طرح اکژ تیر کے لیے تخریب کا هہونالازمی ھوجاتا هےء ٠‏ 
الإملام صس ۷۹ 





۹٤ 


(۴) شیخ علی کا خبال ھے کہ عہد نہوی کا سیاسی نظام اہہام و غموض 
سے پر ھے . 

)٤(‏ ان کے کہنے کے مطابق رسول کا مشن محض پیغام رسانی تک 
بحدود تھا . اگر شیخ علی کا یہ نظریہ صحیح تسلیم کرلیا جا تو قرآن کی 
ان ہےشمار آیتوں کو مسترد کرنا هوگا جو فقبی احکام سے متعلق ہیں , 

)٥(‏ شیخ علی صحابۂ رسول کے اس اجماع کے منکر ہیں .کہ امام کی 
یعت واجب ھے . 

)٦(‏ شیخ علی اس سات کے بھی منکر ہیں کھ عدلیه شریعت اسلامیه 
کے دائرۂ اختیار کے اندر ھے . 

(۷) شیخ علی کا دعوی' ھے کہ آنحضرت کے بعد حضرت اہو۔پکر 
اور دوسرے خلفاے راشدین کی حکومتیں غیر دینی تھیں . علماے ازھر کی 
عدالت نے علی عبدالارازق پر ایک الرام یه بھی لگایا کہ وہ مسلمانوں کی 
مذھبی حکومت کے قیام کی خالفت کرک بالشویک حکوەت ( ا حکومة 
الہاشفیة) قائم کرنا چاہتے ہیں ٠.‏ جبکہ اسلام بالشویت ( بلشفیة ) کا دشمن 
اھے اور اسے روے ارض پر بہت بڑا فتتنه قرار دیتا ھمے اور اس کے خلاف 
جہاد کرنا ضروری سمجھتا ھے کیونکہ یە لوگ ذانی ملکیت ۔اور طبقاتی (ونچ نچ 
کو جو اسلام کے عین مطابق ھیں ء ختم کرنا چاہتے ہیں . مزید یہ که 
مسلمانوں کے نردیک اصول حکومت اور قانون سازی کے مصادر کتاب اللہ 
سنت رسول اور اجماع امت ھیں ء لیکن شیخ علی کا مطالبہ ھے کہ سلمان 
اہنے ٭ فرسودہء نظام حکومت کو منہدم کردیں جسے انھوں نے ان اٌصولوں 
پر قائم کیا ہے . اور اس کی جگم اپنی حکومت اور دنیوی امور کو ان 
بہتر أصولوں پر استوار کریں جو غیر مسلم اقوام میں پاے جانے ہیں' ۔ 

آخر میں عدالت نے متفق الراسے ھوکر یہ فیصلہ صادر گیا کہ علی 
عبدالرازق نے اپنی کتاب دالاسلام و اصول الحکمہ میں جن خبالات کا اظہار 
کیا ھے وہ اسلامی اصول کے قطاً خلاف میں اور چونکہ ان .کا ٭طرز عمل 

(١)‏ حکم بب گہار العلماء صص ۲۹۔۳۰ 


۰ 


ایک عالم کی شاف کے خلاق مے ٠۰‏ ذا دفعه ۱۰۱ (قانون بر ۱۰: 6۱۹۹۱) 
کے۔ مطابق ازھر کے آساتذہ کی فہرست سے ان کا نام خارج : کردیا جاے! 
اور انھیں نہ صرفہ تنا کے موجودہ عہدسے سے برطرف کردیا جاے۔ بلکھ 
آیندہ انھیں ۔کبھی کوئن دینی یا غیر دینی عیدہ نہ دیا جاے؟ . علماتبھ 
آزھر کی اس عدالت کے فیصلے کے خلاف شیخ علی عبدالرازق نے ایک 
بالاتر عدالت (بجلس تادیب قضاۃ الحاکم الشرعیہ فی وزارت. الحقانیہ) میں 
ایل دائر کی کە یہ ععامله عدالت ازھر کے داثرۂ اختیار سے باھر ھے۔. 
اس کے علاوہ قانون میں د ما لابنامب وسف العالمیِة ٭ سے وہ افعلل شلحہ 
مراد ہیں جو ایک عالم کی شان کے خلاف ہیں جیسے فسق و فجور وغیرہ . 
علمی مباحث کی غلطیاں اس ضمن میں نہیں آتیں ٠‏ ایکن عدالت نے علی 
عبدالرازق کے اس استدلال کو مسترد کردیا اور جب شیخ علی نے یه کا 
کہ ۱۹۲۲ء کے دستور کی دفعات ١۱ء‏ ١۱ء‏ اور ۱٦۷‏ کے تحت حریت 
عقیدہ کی مطلق اجازت دی گئی ھے تو عدالت نے جواب دیا کە دمتور 
کی دفعه ١١‏ کے تحت اس آزادی کو ٭حدود قانون کے اندرہ کے 
فقرے سے محدود گردیا ھے . آخر میں عدالت ازھر کے فیصلے کو برفقرار 
رکھا گیا اور شیخ علی کو عدالتہاسے شرعیہ کے جج کے عہدے سے برطرف 


)١(‏ مذکورہ دفعہ کا متن یہ ھے : اذا وقع من احد العلماء آیا کانت 
وظایفتہ أو مھنتہ ما لابناسب وصف المالمیة یحکم علیہ من شیخ الجامع الازھر 
باجماع تسعة عشر الا معہ من ہیثة کبار العلماء النصوص عليہ فی اباب 
المابم من ھذۂ القانون باخراجھ من زمرة العلماء ۰.... 


)٢(‏ اس واقعہ کے بعد مصر کے روشن خیال عناصر کی جانب سے 
قانون ازھر کی مذکورہ دفعہ کے خلاف تحریک شروع هوئی جس کی 
قیادت ھفتهہ وار تالیاسةہ گرو کے هاتھ میں تھی , عدالت ازھر کے فیصلے کو 
غیز قانونی اور دستور گے خلاف بتایا گیا جس میں اظہار خیال کی آزادی 
دی گی ھے. اور یہ کہا گیا کہ انھیں عہدہ قضا سے ھٹانا دراصل وزیر انصاف 
(القار)- کے اختیارات پر دست اندازی کے مرادف ھے کیوں‌که قاضی کا 
تقرر وزیر انضافَ کرتا ھے . 


۹٦ 


کردیا گیا' , جیسا کہ تصتعناءصدء6 دہ .ظ .6 لکھا ھے : دازھر کی 
عدالت نے نپابت پرزور طریقے سے اسلام کے اس روایتی نظربے کی توئیق 
کردی کە آنحضرت یک وقت دینی اور سیاسی دونوں نظاموں کے انی تھے 
اور شریعت جو حقیقت میں شریعت الہی ھے وہ دینی اور مدنی دونون امور 
پر یکساں طور پر حاوی ھےە'. 

علماے ازھر کا یہ روبہ نیا نہ تھا . ازھر شروع ھی سے قداہەت پسندی 
اور اصلاح دشعنی کا مرکز تھا . اسے جمال الدین افغانی کی وہ روش بھی 
پسند نہ آئی تھی جو ان کے بندھے ٹکے خیالات سے میل نہ کھاتی تھی . 
ان کے بعد شیخ محمد عبدہ جو ایک راسخ العقیدہ مسلمان تھے اور عقائد 
میں پوری طرح سلف کے ہمنوا تھے ؛ محض اس لیے مردود قرار دیے گئے 
کہ وہ اسلامی فکر کو بعض لبرل رجحاءات سے روشناس کرانا چاھٹتے تھے . 
ڈاکٹر طہ حسین کو آخری سند حاصل کرنے سے پہلے جامع آزھر سے حعغض 
اس بنا پر نکال دیا گیا تھا کہ ان کے بعض خیالات ترقی پسندانہ تھے . 
جب ٦۱۹۲ء‏ میں ان کی مشہور کتاب د الشعر ال جاھلى “' شایع هوئی تھی جو 
زمانہ قبل اسلام کی شاعری سے متعلق تھی تو ان کے خلاف زبردست 
شور و غوضا ھوا که وہ ملحد اور دھریہ ھیں اور دین کی بیادوں کو 


)0 ۱ حکم همئثة کہار العلماء > ص ۳٣‏ و بعد 

۹۹ ص‎ 7:1 )٢م٥ا0ہ0‎  1961( (۲) 

)٢(‏ ڈاکٹر طہ حسین کا بنیادی دعوی' یہ تھا کہ جس کو اصطلاح 
میں جاہلی شاعری با قبل ھ7 کی شاعری کہا جاتا ھے اس 3 زیادہ نر 
بعض | تب سال ار جد کے میں ران ائندہ ساد مت 
لیے ثیار نہیں تھے ۔ م۔ثلاّ لہ حسین کا یہ دعوی' کہ کعہے کی بنیاد حضرت 
ابراھیم اور حضرت اسمعیل نے نہیں رکھی تھی اور یہ که دین اسلام کا تعلق 
دین ابرایمی سے نہیں ھے . دوسرے ایڈیشن (۱۹۲۷ء) میں بعض ترمیمات 
کی گئیں اور کتاب کا نام یں بدل کر علادب الام رک چا 

" می کا 





ا 0 





۹۷ 


اکھیڑ پھیٹکنا چاہتے میں' ۔ شیخ علی کی طرح انھیں بھی عدالت میں ماخوذ 
کیا گیا . عدالت نے اگرچہ انھیں الزامات سے بری قرار دیا' تاھم ان کے 
خلاف زبردست هیجان ایک عرصے تک جاری رھا . تقریباً رع صدی کے 
بعد ازھر ھی سے ایک بوجوان مصف ہے اسلامی قدامت پسندی کو ایک 
بار پھر چیلنج کا , یه خالد محمد خالد تھے حھوں نے ۰٠۱۹ء‏ میں 
اہنی مشہور کاب ہمن‌ہنا نبدأء میں بعض ترقی پسندانہ حیسالات کا اظہار 
گیا تھا۔ انھوں نے واضح الفاظ میں یہ اعلان کیا کہ سلمساوں کی 
لاح اسی میں ھے کە وہ ہ سیکولرزمء اور ہ اشتراکیت٭ کو اپنا لیں ۔ 
شیخ على عبد اارازق کی طرح خالد محمد خالد پر ھی < کمیونسٹ ؛ اور ٭دھریہہ 
ھونے کا الزام لگاہا گیا اور ان پر عقدمہ چلایا گیا لیکں قاھرہ کی عدالت 
نے انھیں بری کردیا اور ان کی کاب پر سے جو شروع میں منوع قرار 
دے دی گی تھی ء پابندی الالی گئی ٠‏ 

شیخ عل عبداارازق کے نظام فکر کا اساسی پہلو سیکوارزم کی وہ 
دعوت ھے جو دین کو مصاشرے میں ایک حاوی عصر کی حثیت سے 
ختم کرکے اسے محض ١آتائی‏ کا درحہ دبا چاہتی مے . اگرچھ ىاری 
اعتیسار سے یہ صورت آئیڈیل اسلام کے حلاف ھے . لیکن دور جدید کے 
امت کت ور از سلمان اس آئیڈیل سے دور ھوچکے تھے . چناچھ 
محض دو سال پہلے مصر نے جدید سیکوار دسور کے بہادی اصول کو 
قب کو ا ھا جن کے مطابق دین کو ھر لحاط سے مدی رندگی سے 
الگ کیا جا چکا تھا اور شریعت اسلامیہ کا داثرۂ اقدار گھٹ کر محض 
انفرادی درجه (د ٥د‏ : لددہہەەم ) تک محدود ھوچکا تھا . لیکن اس وقت 
علماے ازھر کی جانب سے خالفت کا کوئی اظہار ىہ ھوا . گویا علماے 
اسلام کو اس بات سے کوئی خاص دلچسپی نہ تھی کہ رفتہ رفته اسلامی 

)١(‏ رشید را انھیں × رس الإماد و شیخ الزنادق٭ کے اقب سے 
یاد کرتے تھے . الدار ۳۷۹:۲۸ 

٣53۱.۳5 ي٢ ۹۱ء‎ 


4۸ 


ادارع ختم ھوتیے جارھے ہیں البنہ ان مسائل میں نظری حیثبت سے راسےت 
مداخلت ان کے لیے ناقابل برداشت تھی . یہی وجہ ھے کم اتھوں نے 
شیخ علی۔ کے خلاف بھرپور غیض وغطضب کا اظہار کیا اور ان کے نظریات 
کو سراسر غبراسلامی اور ا لحادی قرار دیا . ا٥1ء:ہ8ا‏ .2 .81 نے شیخ علی 
عبدالرازق کے خالات سے بحث کرتے ھوے لکھا ھے کہ ؛شیخ عی. کا 
موقف زیادہ مستحکم بنیادوں پر ہوتا اگر وہ کھل کر اس بات کا:اعلان 
کردیتیے کە اسلام کا یہ تصور که دینی و دنیوی امور ناقابل تفریق ھیں؛ عربوی 
کے [قومی] مفاد کے ما ھے . لہذا انھیں اس نقطۂ نظر کو ترک کر دینا 
چاھیے , لیکن یہ کہنے کے بجاے شیخ على نے اسلامی نظریات کی وہ رحعث 
چھیڑ دیٴ جس سے نہ تو ان کی قوت ادراک و بصیرت کا پتہ چلتا ھے 
اور نہ ذھنی صداقت کا' . ا انہ :نل کی اس تنقید سے قطح نظر 
کہ شیخ علی کو کون سا روبہ احنیار کرنا چاھیے تھا, اس میں شک نہیں 
کہ انھوں نے جو کام اپنے ذمہ لیا تھا اس کی نوعیت جداگانہ تھی وہ 
اسلام کو بعض ترقی پسندانہ رجحانات کا حامل بنانا چاھتے تھے اور یہ بتاا 
چاھنے تھے کە سیکوارزم اور اسلام میں کوئی تضاد نہیں ھے . اور یہ که 
: ایک شخص سیکولرزم اور جمہوریت کو مانتیے ہوے بھی یک وقت سچنا 
اور خدا ترس مسلمسان رہ سکتا ہے . شیخ علی کی کامیسابی و ناکامی کو 
اسی نقط نظر سے دیکھنا چاهیے . 
اگرچہ شیخ علی عبدالرازق کو مصر کے روایت پسند حلقے کی جانب 
سے سخت بحالفت کا سامنا کرنا پڑا . لیکںل ان کے ه باغیانہء خیالات کو 
پھیلنے سے روکا نہ جاسکا. ان کے افکار نے جدید مصریوں کی پوری نسل 
کو متاثر کیا . روشن خیال مصریوں کا وہ طبقہ جو مغربی فکر سے متأثر 
تھا ان کے تجدد پسندانہ رجحان سے هعدردی رکھتا تھا ۔ یہ لوگ مذھب 
کے مساطے میں لبرل تھے اور کورائنہ تقلید کے , سخت خلاف تھے |۔ 
اگرچھ ان میں سے سب کے سب شیخ عل کے خیالات سے پوری 
)١(‏ ص 1954(,.۱۷ ر۷۰ .7ل ب٥ءعط٢)‏ ومزاممہ/ ا زار4۶ 23/1۳۶۷۶ 


۹ 


مطیح, متفق الہ تھے لیکن شخصی آزادی کو ەرشخص. کا بنیادی حق سمجھتے 
تھے اور علماے ازھر کے ءواخذہ کو مصری دستور کی صریح خلاف 
اورزی .تصور کرتے تھے . کیوں‌کہ ان کا کہنا تھا کہ ملک کے دستور میں 
حریت فکر کی جو مطلق اجازت دی گئی ھے علسا کے اس فعل سے 
اس کی مکمل نفی ھوتی ھے . مزید یہ که ایک ایسی جماعت کو ۔جسکی 
نوعیت مذ ہبی ھے ؛ تادیی کارروائیوں 3 اختیہار دینا دستور کے اصول کے 
مضاق ہے . جہاں تک علمی مسائل میں اختلافات کا تعاق ہے اس کا تصفبہ 
بحغ و تەحیص کے ذریعہ ہونا چاہیے زہ کہ حاکمە و تکفیر کے ذریعہ 
اس سے اہل علم اور آزادانہ تحقیق کرنے والوں میں خرف و ھراس پیدا ھوگا, 
اصلاح و ترقی کے راستے بند ہوجائیںگے اور مصر پھر سے تاریک دور میں 
داخل ہوجاےگا , ان لوگوں نے اس بات کی پرزور صراحت کردی کە ایک 
محدود مذھی گروہ کو اس بات کی اجازت ہیں دی جا سکتی کہ وہ اوگوں کے 
دل و دماغ پر مسلط رھے'۔. 

يہ طرقہ شیخ محمد عبدہ کی اصلاحی سرگرەیوں کو قدر کی نگاء سے 
ضرور دیکھتا تھا لیکن اسے ناگای تصور کرتا تھا ٠‏ ان میں سب سے با اثر وہ اوگ 
تھے جو پرسر اقتدار جماعت × حربالاحرار الدستوربینم' سے واببتہ 
تھے اور حکومت کی کرسیوں پر قابض تھے . یہ لوگ مصر کے هھفته وار 
اخہار < السباسةء کے گر د جمع تھے جو اخبار ٭ا جریدۃء؟ کا جانھیں 
تھا اور جں کے روح و روأں مشہور صحافی لطفی ہے السید (وفات ١٥۱۹ء)‏ 

)۱۹۸١ احعد شفیق پاشا: اعسالی بعد مذکرانی ( قامرہ‎ )١( 
صص ۱۸۱۔۱۸۲‎ 

)٢(‏ شیخ علی کا اس جماعت سے تعلق کے اہے دیکھے : عباس محمود 
المقاد : سعد زغلول (قاھر )۹٦‏ ص ۵١۸‏ 

(۴) ٭ ا جریدۃء جو لطفی ہے السید کے مکنب فکر گا ترجمان تھا 
۷ سے نکلنا: شروع ہوا . اس کے بند ہونے کے بعد ۱۹۲۲ میں 
عفتەوار ٭ السیاسةء نے اس کی جگہ لے لی جس کی ادارت محمد حمین ھبکل 
(۱۸۸۷۔٦۹۹٣)‏ :کے ہاتھ میں تھی ۔ 


رہ ہس مس یں 





0٠ 


تھے ٠‏ یہی وہ لوگ تھے' جنھوں نے شیخ علی عبدالرازق اور ڈاکٹر طەاحع 
کی اس وقت مدافعت کی جب اعصلاح دشمن عناصر کی طرف سے 
اں پر سخت حملے هو رھے تھے , اگر اس گروہ کا حکومت پر اثر : 
ہوتا تو شیخ علی اور له حسین جیسے لبرل مفکروں کو اپنی تجدد پسندی کم 


سخت قیمت ادا کرنی پڑنی' ۔ 


۲٢‏ ۰ء 


)١(‏ لطفی ہے السید کے علاوہ عدلی یکن ہ عبدا حالق ثروت , اسم 
صدقی وغیرھم کے نام خاص طور پر قابل ذکر ہیں ۔ 

)۲( جب عدالت آزھر نے شیخ على کو علما کے زھرسے سے خار 
کردینا تو اسکے نتیجے گے طور پر وہ قاضی نہیں رھے تھے . لیکن عبدالعز 
فہمی نے حو اس وقت وزیر حقابنہ (انصاف) تھے اور جماعت ہد ستورییز 
سے تعلق رکھتے تھے ؛ شیخ علی کے خلاف فیصلے پر عمل درآمد کرنےم 
انکر کردیا اور انھیں عبدۂ قضا سے نہیں مشایا ۔ لیکن شاہ فواد نے ے 
مداخلت کرکے ان کو برطرف کردیا . فواد کے اس فیصلے کے خلاۂ 
احنجاج کرتے ٭ەوے وزرا < دستورپین ) مستعفی ہوگئے ملاحنلہ ہو: 
محمد حسین: الإنجامات ۰۲ ) احمد شفیق پاھا : أعمال ص ۱۸۴ 


و اف ۹ 0س ہ“۔. وھ 
۰ کے 


کے کے قرو نج کےا 





فرھنگ. تحفة المعادت وو ری علہی 


ڈاکٹر شہریار نقوی نے تہرآن یونیورسٹی میں ہ ہندستان میں فارسی 
فرھنگ نویسی کے ارتقاء پر ایک :حقیقی مقالہ لکھا تھا جس کی بنا پر 
یونیورسٹی نے ان کو ڈاکٹریغٰ کی ڈگری عطا کی ٠‏ یہ مقاله بعد میں وزارت 
فرھنگ ایران کی طرف سے ۱۳١١‏ شمسی ۱۹۹۲م میں کنابی صورت میں 
شائع ہوا ہے . موضوع کی اھمبت کے یش نظر ایران کے چوٹی کے فطلا 
و اسانذہ میں سے آفاے جلال الدین ہمائی, آقاے سعبد نفیسی؛ ڈاکڑ 
ذیح اللہ سصفاء آقاے محمد حجازی اور ڈاکڑ محمد ٭قدم نے اس پر تقربظات 
لکھے . لیکن ان فطلا کی ضمانت کے باوجود تاریغی و تحقیق اغلاط کی 
کثرت کی بنا پر یہ کتاب اس معیسار تک نہیں پہنچی جس کی مقتضی تھی . 
راقم نے کتاب کے ابتدائی حصے کی غلطیوں اور کوتامیوں سے متعلق ایک 
تفصیل یادداشت سال گذشتہ تہران کے اہک سہ ماھی رسالے ھ راہنمای کتاب ؛ 
میں شائع کی تھی لیکن یہ یادداشت بھی نمام غاطایوں کو حاوی نہیں تھی . چنانچھ 
اسی سلسلے کی ایک فاحش غاطی کی توضیح سطور ذیل میں مقصود ھے . 

ڈاکٹر انقوی نے کتاب ‏ مذکور میں ە٭تحفة العادتء اور 
دلنت علمیء کو دو جگہ سان کیا ہے . ان کے نزدیک بہ و الگ 
الگ لفت کی کتاہیں تھیں؛ جن کے دو مختلف ممنف تھے اور جن کے 
دور میں سوا سو سال سے زیادہ گا تفاوت ھے ٠‏ مگر یہ مصنف کا واضح 


)١(‏ ایرانی حلقے میں اس مفالیے کی اھمیت کا اندازہ اس سے ھوگا 
کھ اس پر یونرورسٹی نے باوجود غیر ملکی هونے کے مقالہ نگار کو بھی 
ڈگری دی جو ایرانی طلہہ کے لیے مخصوص ھے تہران یونیورسلی دو قسم 
ڈگریاں دیتی ہے ایک بیرونی طلبہ کے اہے خصوص ھے دوسری ایرای 
لہ کے لہے . اغرالذکر کا سبار گا بد هوتا ہے ۔ 





رت 


سہو هے؛ دراصل یه ایک ھی گناب ھےء ه٭تحفة السعادت* اس گا اصل عنوان 
ھے؛ غلطی سے 'کابشان آصفیہ کے نسخے میں کسی جگہ اس کا نام 
فلت علمی> درج ہوگیا ھے . واضح اشارات کے باوجود اس غلطی کی طرف 
مصنف متوجهہ نہ ھوسکے اور اس کو ایک عاجحدہ کتاتب سمج لیا حالانکہ 
قطعی طور پر معلوم ھے کە دونوں ایک هی کناب اور ایک ھی۔مصنف کی 
تخلیق ھے ۔ 

دتحفة السعادت: کے متعلق مصنلف × فرھنگ ا وبسی فارسی ٭ نے جحسب 
ذیل اطلاع' بہم پہنچائی ھے : 

٭تحفة السعادت پکی از فرهنگہای معروف فارسی است که در 

,ہند و پاکستان زوشتہ دہ و آن را مولانا محمود بن شیخ 

ضیساہ الدین محمد در زمان سلطان اسکندر اودھی پادشاہ دھلىی 

(۸۹۲۔۹۲۳) بسال ۹۹۹ھ شالیب نمودہ است ,. اسم کتاب و 

تاریخ انسام آن در ایسات زیر ان دہ استے : 
گذشتة ھم ر ماہ صفر ہنەتعە ما و سته عفر 
يہ شد از فضل ذو اللال نەسام داشنےە تحفےة السعادت نم 
ہر أن تابرم جسو تحفه یان پیش مدوحم خود سعید زمان 

حرف اول لغت باب و حرف آحر آن فصل را تشکیل میدھد... 

در آغاز کتاب قصیدہ ای وجود دارد کہ در آن مولانا محمود 

سن شیخ ضیا در مدحت پادشاہ وقت سلطان اودھی و عربی خود 

ہنام خواجہ سعید سخن گفتہ و متعاقب آن علت تدوین این 

فرمنگ دا شرح دادہ٭ , 

لفت علمی کے متعلق اس کتاں میں یہ اطلاع ہہم۔ پہنچائی گئی ہے : 

علفت علمی تالیف مود پسر شیخ ضیاست کہ برمان شاھجبان 

امہراطور مغل (۱۰۳۷/ )۱٦٦۹‏ در زمین فرەنگ فارسی صورت 


٠٦ فرھنگ نویسی فارس س.‎ )١( 





۳ 


گرفقہ:است . . . محموم پسر شیخ۔ ضیا در ابتدلی کتاب خود 
پس از حمد و نعت در بارهۂ اسم خودو مدوحش چنین می نویسد : 
بنده محنود ابن شیخ ضیا خواہد از تو ھمین ز لاف و عطا 
بعد نعت رسول صاحب جود مدح شاھجھان ( کذا) بگو محمود 
ب* که سازی به نام خامهہ روان در ثناو دعای شاہجران ( کذ١)‏ 
پادشاہە جہان سکدر نام دین املام از و گرفت نظام 
٭ حرف اول لغت باب و حرف آخر آن فصل را تشکِل میدھد ) 
این لاہ می بیرس بوعقان سے ذیل سن 
١۔۔لغت‏ علمی کے ذیل میں جو چار ایات درج ہیںء وہ جہاںگیر 
کے بیٹے شاہجہاں کے لیے ھرگز نہیں ہوسکتے . بادشاہ کا نام سکندر تھا 
جیسا کہ چوتھی بیت سے ظاہر ھے . ہ پادشاہ جہان سکندر نام٤‏ سے 
سواے سلطان سکندر کے اور کیا مراد لیا جا سکتا ھے . شاھجہاں جو 
دوسری اور تیسری بیت میں آیا ھے. مرکب اضاق ھے اسم علم نہیںء 
علم کی صورت میں اضافت حذف ہو جاتی مے . غالبا اصل کتاب میں 
ہ شاھجبان > پوست لکھا تھا ڈاکٹ نقوی نے اس کو بعینہ صحیح سمجھکر 
نہ صرف پیوست لکھا بلکہ اس سے جہاں گیر کا بیشا شاہجہاں بادشاہ 
مراد لے لیا . حالانگہ حذف اضافت کی شکل میں دوسری بیت کا مصرۃہ 
ثانی سافط الوزن هو جاتا ھے . آخری بیت کے پہلیے مصرعے میں 
پادشاە جہان آیا ے یہ فقرہ اور شاھجہاں بہر صورت یکساں ہیں . اننے 
واضح فرائن کے باوجود ڈاکٹر نقوی کا سہو تعجب خیز ھے . 
×۹٢‏ تحفة النعادتہ اور لمت علمی > دونوں کے ایک ہوئے کے 
قرائن کی بنیساد ان امور پر ھے : 
(الف) ادونوں کے مصنف کا ایک هی نام تھا . 
(ب) مصنف کے باپ کا ایک ھی نام تھا . 
([ج) دونوں کا فن ایک ھی ھے 
(2).ہونوں میں پادشاہ سکندر کا تام آینا هی , گڑیا.اس نام 


نر 


کے پادشاہ سے دونوں کتاہوں کے مصنف کی وابتگی' 
(ی) دونوں کی ترتیب بکساں عے . ہونوں کتابوں کے ذیل میں 
ایک ھی جماه پایا جاتا ھے': 

بدحرف اول لفت ہاب و حرف آخر آن فصل را تشکیل میدھدء 

ہہ اھر غور طلب ھے که انتے امور کے باوجود جو خود کتاب مذکور 
میں موجود ہیں' ڈاکٹر نقوی نے اس موطوع سے صرف نظر کیوں کیا ۔ 
4 بات اور تھی کہ وہ سارے امور کی نفی کرتے اور دونوں مصنف کے 
مختلف هونے پر دلائل قائم کرتے . مگر کسی تحقیقی کتاب میں اننے اھم 
معاملے کو نه صرف تشنہ چھوڑنا بلکە ھا دینا کسی طرح جائز نہیں ہو 
سکتا . ڈاکٹر صاحب کی تائید میں کوئی یہ بات کہ سکتا ھے کہ ٭ تحفة 
السعادتء پر لکھنے کے بعد جب وہ دلفت علمیە پر لکھنے لگے تو جو کچھ 
وہ اول الذکر کتاب کی بابت لکھ چکے تھے وہ سب فراموش کرچکے تھے 
کیونکہ اتنی واضح باتیں تو عام آدمی کو متوجہ کرلیتیء محقق کی نظر سے 
کیوں‌کر اوجھل ہو سکتی ھیں, لیکن قاری کا مطالبہ اس اعتذار کی صورت 
میں بھی باقی رھتا ھے کیونکه علمی و تحقیقی کتاب کے سارے امور پرکھنے 
ایر جانچنے کے بعد کاغذ کے صفحے پر أتارے جاتے ہیں ء یہ جواز کی 
کون سی صورت ھے کہ ایک بات پہلے لکھی تو چند صفحے بعد اسکے 
خلاف دوسری بات لکھدی . 

٣۔‏ ایسامعلوم ہوتا ہے کہ ڈاکٹر نقوی نے هتحفة السعادتء اور دلغت 
علمیە٭ کے دیباچے بھی غور سے نہیں پڑھے ۔ ب4 دونوں بھی ایک ھی ہیں 
کیونکہ انھوں نے دونوں کے ذیل میں جو اشعار نقلکیے ہیں وہ ەتحفة السعادتہ 
میں موجود ھیں. میں نے لعت علمی تو نہیں دیکھیء اس کا جو نسخہ ڈاکٹر 
موصوف نے مطالعہ کیا وہ کتابخانہة آصفیه میں موجود ھے , ابھی اس نسخھ 
تک میری رسائی نہیں هوئی , لیکن دونوں کے دیہاچے کے پکساں اشعار سے 


موسر سد اطضویریں لہ 


)0 فرھنگ نویسی فارسس ص ۹۲ 





تو واضح ھی ھے کہ دونوں کتاہوں کا دیباچہ ایک ھی ھے. میرے پیش نظر 
عتحفة الچادتء سخ رامپور کے دیہاچے کا اتباس' هے . اس میں لت می 
کے ذیل کے چار منقولہ آیات میں آخری تین حسب ذیل عنوان کے تعت 


مذکور ہیں : 


ددر مدح سلطان سکندر خلد اللہ' ملکہ و سلطانہ* 
ذیل میں مزید وضاحت کے لیے اس عنوان کے کچھ شمر درج کیے 


بعد نعت رسول صاحب جود 
ہ4 ک ساری ہ4 نامه خامہ روان 
دینں اسلام ازو گرفت نظام 
خسرو خسروان که چرخ از بیم 
پادشامان دبع مسکون را 
اوست عال نواد روشن رای 
آفرین صد مزار ار رایش 
ناک ناش بادشاھی شد 
گرد نعل صمند او زر فلک 
نا ہر افلاک مہر بامشد وماہ 


رایت انگیزد 


دوستش بس عزیر و دشمن خوار 


مدح شاہ جہان بگو محمود 
درا و دعای شاہە جہان 
بادشاة جہان سکندر نام 
در خط او نہد سر سلیم 
بر درش روزگار کرد دوٹتا 
اوست کفورستان و قلعه گشای 
جز در آینہ نیست ھتتایش 
سر اعدا چو ثالہ ہر ریزد 
علمش _ نصرت -_ البی - سد 
زینت سکہ گشت و خطبه مدام 
حور را ثل تحفہ برد ملک 
بر سر خلق باد ساه شاہ 


شاہ پرٴ| تخت مدعی بردار 


اسی طرح و تحفة السعادتء کے ذیل میں جو ابیات ڈاکٹڑ نقویں نے 
لکھے میں ' وہ بھی همارے پیش نظر دیہاچے میں مذکور ہیں. ذیل میں 





)0( گہ اقتباسات زیزی ار عل خاں آسسٹنٹی لائبریرین رھنا لاریری 
نام پور کے توسط سے حاصل هوئے ھیںء راقم ان کا شکر گزار ھے ٠‏ 
)٢(‏ سخ رام پور ورق ٣‏ ب-ہ٤‏ الف ٠‏ 
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ان اقتپاسات کے 


‌َّ8‌۴۹ 


چند شعر نقل کیے جاتے' ھیں : 


بد گذشته دھ زماہ صفر 
کە شد از فضل ذو ا جلال تمام 
بہرآن تا ہرم چو تحفه عیان 
چو مشرف شود یک نظرش 
فلک عطارد نام 
قدر این داند اھل فضل و ھنر 
می نزیبد بنزد اھل دلان 
کە نہد خوان خوش بہ پیش کلاب؟ 
کہ پرد تحفة عزیز ہشوم ؟ 
کە برد برگ گل بنزد جعل ؟ 
حبیف باشد پنزد اھل نذکا 
النساسم بصاحب این آن 
بیند وییابد ارچھ سبوو خطا 
گرچہ کردم تاہعی بسیار 
این نگویم که کارکی 

گر بانصاف لپیست تحدینی 
نزد اھل دلل و اھل غنر 
ای دریفا کم اندرین عم 
بندە محمود اہن شیخ یا 
ھر کم مارا کند به نیکی یاد 
باد عارا و صاحب ھارا 


وان در 


سنہ تسع مائقة و سته عشر 
داشتم تحفة السعادت نام 
پیش مدوح خود سعید زمان 
سعد گردون کند جو تاج سرش 
نسخہ سازد بصد ھزار اکرام 
سنگدل را ہرین گہرچھ گذر 
گزدن خر حمائل از قرآن 
کە ہریزد بہ موشخانہ گلاب؟ 
چ٭ امد ہی رساند ہوم 1 
کە دھد طمعه زاغ راز عصسل ؟ 
صورت خوب پیش نابنا 
ھت چون تحفهة محقرەن 
قلم ‏ صحتش زند 
بسی لاچار 


بدا 
باشد آخر خطا 
بلکە دستی بخواعش آوردم 
با داری زبہان زنفرینی 
ترک از حرفگیری اولی تر 
گشت انصاف مثل عقا گم 
خوآہد از حق ہمی خلا و ملا 
یاد او در جہان بہ نیکی باد 


از زبان بدان پناہ خدا 


پیش نظر چند ضروری بانیں پلیہ ہیں : 


(اف) انت علمی کے ذیل کی پہلی ببت 


()) ایعنا ورق ٥‏ ب ساب 


سی تیدیلی کے ماتھہ 


لو 


ھماری نقل کی ہوئی ابیات میں دوسری نظم کے ذیل میں آئی ہے ء یہاں 
یہ بہت مناسب جگہ پر ھےء × فرھنگ :ویسی فارسی > میں ہے ربط ھے . 
ایک نظم کے ذبل کی بت دوسری نقام میں شامل ھونے کی بظادر کوئی 
وجھ سمجھ۔ میں نہیں آئی ۔ 

(ب) باقی تین ابیات سلطان سکندر کی مدح سے ی گئی ہیں . 
آخری بیت کے مصرعے الٹ گئے ہیں . 
طرز میں ھے ء قصیدہ' کہا ھے . ڈاکٹر نقوی بھی اسے تصیدہ . ھیںے 
اس بیان سے غلط فہمی اور التباس پیدا ھوسکتا ھے ۔ 

(د) ڈاکٹل نقوی کا ان ھے کہ آغاز کتاب ( دیساچہ ) میں ایک 
قصیدہ موجود ھے جس میں مؤواف نے سلطان لودی اور شیخ سعید کی مداح 
کی ھے اور اُس کے بعد وجھ تالیف کتاب ببان کی ھے ٠‏ آول جیسا ک 
لکھا جاچکا ھے یہ نظم قصیدہ نہیں مثنوی کی شکل میں ھے ء دوم یہ نظم 
بادشاہ کی مدح کے لیے وقف ھے عنوان میں بھی اس کی صراحت ھهھے 
اور نظلم کی ساری ابیات میں سلطان سکندر لودی کا ذکر ھوا ھے . ابتدائی 
ایات پہلے درج ھوچکی ھیں؛ خاتمے کی دویتیں ای میں : 

خسروان صف زدہ بدرگاھش . باد گردون پکی ز خرگامش 

حق بہردم معین و ناصر باد عمر چون عمر اوح و خضردھاد 

(ی) مآخذ کے سلسلے میں مقدمة کتاب میں جو اطلاع درج هھےء 
قابل ذکر ھے کە ڈاکٹر موصوف نے ہ لفت علمی ؛ کے مآخذ کا ذکر نہیں 





(۷) نسخۂ راپپور ودق ٭ پر 


۰۸ 


کیا ہے البنه دتحفة السعادت ؛ہ کے ذیل میں یه اطلاعات ہم' پہنچائی ہیں : 
در ذیل میں مطالب آسامی فرھنگہای مورد استفادۂ خود را 
مائند فرھنگامة قواس, زفان گوبا ء عمان العانیء دستور الفطضلاء . 
شرح مخزن , فرہنگنامۂ ظبیر دھلوی ٠‏ فرھنگ حسینی ء عجائب اللفات . 
شرح خاقانیء صحاح صراح ء نصبب الولدان و مثثات را ذکر 
کردہ است>× 
و تحفة النعادتء> کے دیاچے؟ میں یھ ھے : 
ہ بنا ہر التماس شان لفات دری وفارسی و ماورا+النہری و عجمی؟ 
و ترکی و چندی از تازی بطریق تکمیل ابواب و فصول از نسخ 
معتبر و فرھنگ زامہ ھای مفتخر چنانچہ ضمیر و دستور وفرھنگ 
غر قواس و زفان گویا و دستور الفطلا ہو شرح مخزن و فرھنگ 
قاصی ظہیر و فرہنگ ابراہیمی و حمینی وفرنگ عجائب ولفات 
تازی از صراح و خلاصه و نصیب الولدان و تاجین آوردہ٭ 
دونوں مآخذوں میں چند اعتبار سے تفاوت ھے : 
١‏ دیباچے میں فارسی اور عربی کے لغات الگ الگ مندرج ھیں 
مگر ڈاکٹر شہریار نے یہ امتیاز ختم کردیا ھے. 
۲ فارسی لفات میں نین قسم کا فرق ھے: 
(الف) ذیل کی بین فرھنگوں کے نام ڈاکٹر صاحب کے یہاں 
غائبِ ھیں : 
زگاشی> تفر أ۴ گار سے رورس روفلا 
دستور الافاضل مؤلفه حاجب خیرات دھلوی ھے. 


٦٦ فرھنگ نویسی فارسی ص‎ )١( 

(۲) شخة راہور ص ٭-٦‏ 

(۴) دریء فارسی اور عجمی ظامر ایک ھی زبان: ہیں معلوم ہیں 
مؤف نے ان کو تین الگ الگ زان کوئکر قرار راخ 


کہ وا 





۹ 


(ب) ڈاکٹر شہر یار کی کتاب میں حسب ذیل دو نام زاید ہیں: 

شرح خاقانی ' عمان العانی . راقم کو آخر الذکر نام کی کوئی فرھنگ 
دستیاب نہیں ھوسکی ھے . غالباً ڈاکٹر موصوف کو سہو ھوا ھے . 

(ج) حسب ذیل دو ناموں میں فرق ھے: 

دفرھنگ عجائبء کے بجاے ڈاکٹر شبریار صاحب کے یہاں 
ہ عجائب اللفات > اور ہ فرھنگ قاضی ظہیر کے بجاے ہ فرھنگ نامہ ظہیر 
دھلوی > درج ہے . میرے خیال میں ان دونوں ناموں کے سلسلے میں ڈاکٹر 
صاحب سے سہو ہوا ھے اس لیے کہ جہاں جہاں یہ دونوں نام آئے ہیں ٠‏ وھاں 
دیہاچے میں مندرج ہاموں کی طرح آئے ہیں, مثلاً فرھنگ جہانگیری کے 
٤‏ مآخد میں یھ دونوں فرھنگ شامل ہیں ء صاحب جہانگیری نے فرەنگ 3 
ام ۷فرھنگ عجائت > اور ظویر کا نام قاضی ظہیر لکھا ھے ء اس کی وطنی 
نسبت 3< دھلوی> مطلق درج نہیں , معلوم نہیں ڈاکٹر شبر یار نے یہ اضافہ 
کس بنا پر کیا ۔ 

(۴) عربی لغات کے ذڈیل میں تھوڑا سا فرق ھے : 

ور منگ پآویسی * کے اعتبار سے ٭ صحاح ہ اور ھ< مثلثات ؛ منجملہ 
ہمراحء اور ہنصیب الوادانء کے , دتحفہء کے مآخذ میں تھے ء لیکن مقدمة 
٭ تحفة السعادت > میں ان دونوں کے بجاے ہ خلاصہہ اور تاجین کا نام ملتا 
ھے . صاحب مدار الافاضل اور ریو نے اس فرەنگ کے مآخذ کے سلسلے 
آخر إلذ کر قول کی ایک گونہ تائید ہونی 


وو وت سے ہے و ا 
کے جاتے ہیں: 


ھے چنانچہ ان دونوں کے یانات ذیل میں درچ 
٭ از گت متاخرین × تحفة العادت اسکندری > و دموید الفضلا ٭ 
و ھردو آن کتاب منقوله آئد از کت معتمدہ 5و معتبرہ چنانچھ 


لفات تازی از صراح و تاجین و نصیب الولدان و دستور وخلاصه 





ھ2 دبکوریے مژدحةڈ سس کک جلد اول مرتبھ ڈاکٹر حمد باثر 
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(۱'٠ 


و لفات فارسی از ضمیر و دستور و فرھنگ فخرقواس و علمی! 
و علی نیک پی و شرح مخزن و قلیة الطالبین و مژید' الفواید و 
لان الشعرا و طب حقایق الاشاء × 

. ۳ 
ریو کا قول یہ ھے': 


۹×ط ۰٥د‏ د٤‏ ( ۶31٤‏ :ا ٤٥]ط0']'‏ ۰ط٢٥/أہ‏ م مطاسد 2ا٤)‏ 7ڑ“ 
1۵8٥:٣‏ ,(33 .ہا صصدصطہ1ظ2 ) ۳ نئصہ7 ؛: :۷+ دہہ؛ جچطہ ۳ہ (اہ۲ 
طاہ٣.چصعصطد‏ ,(17 .ہز انعگہ۸۔اسه طصافوەط ہہ آآدا+حاہ×ح) 
ر(18 )7٦0.‏ 001-7۵1۵ 108 ,(21 .ہ7 ) 7080-1-01 رہہ 0۵۸۸۷ 
صنطھ2 ححه()-:-چصدطا۲۸۲ ,مدع طضا37-:-طع×عطڈ 7:8 01٥8ھ‏ 
نمتھوں .زز( نہءصەۂذ-:-ددہہ( ۲۶دععط5 ) نصنطد18-:-چصعطہ:7 
6٤و‏ طط ۷۷۱۰۲۶۰ بہا۵<ھ ۴۰۱۲ .360(۰ )(٦0.‏ حاندزے۶ ١ص۹‏ (16 ۱۰٦۸م)‏ 
48 1۷:118 -دا زہ1۸ ,57 ھ1نا۴ا ر۳ 03980 طاو۵+ءنڈ عطل0 ۶ہ عو 

یی ا 


رہو اور مقدمہ × تحفف العادت ؛ (نسخة رامہور) میں صرف دو گا 
فرق ھے. ریو کے یہاں فارسی لغات میں ه ادات الفطلا ء اور عربی میں 
ہ دستور> 3 اضافہ ھے ١‏ بقیہ سب وھی ہیں , لیکن صاحب ہمدارالافاضلء 
کے یہاں بہت فرق ھے ء اس نے ه تحفة السعادت > اور ہ موبدالفطلا٭ دونوں 
کے مآخذ اکٹھا لکھ دیے ہیں . در اصل آخرااذکر* کے مآخذ یہ ہیں: 

٭از لفان عرب علی قدر ما بحتاج من الصراح والتاج و از لفات 

۱ فارس وروموِ سمرقند و ما وراء انہر و ترک و جزہ آن 

لسان الشعراءء و ادات الفضلا و دستور الافاضل و زفان گویا 

و عوایدالفواید' و شرح خزناسرار و طب حقایق الاشیاء 

مذکور است وآنچہ در شرفامہ و قیة الطالبین و در فرھنگنامہ ھا 

و نسخہای متعارف و متداول مسطور است الخ ٭ 

)0( پعض جگہ اس کا نام عالمی ملتا ھے ء دیکھیے مآخذ جپانگیری 
و فہرست مرتبه سعید نفیسی شامل مقدعہ لمت نامةُ دھخدا؛ بلاخمن ء ایشیاٹک 
سوسائٹی جرئل (۱۸۸) زیر شمارہ ٣٥٣‏ ص .٥‏ 

)٢(‏ کذاست در اصل واید الفواید وتا چاہیے ۔ 

)٥٦۹٤-٣۹۴ : ٢( فھرست مخطوطات فارسی‎ )٢( 


(4) دیکھیے مژید الفطلا طبع نول کشور ص ٢۔٣‏ 


۹ 


ہموید الفضلاء اور ٭ تحفة السعادتء کے الگ الگ مآخذ کے مطالعے 
سے معلوم ہوتا ھے کہ صاحب ہ مدار الافاضلء سے ان دونوں فرھنگوں 
کے ما کن ا مق ار رو ا نی ضز کے لات ئز ایک 
ٹھیک درج کیے ہیں . عربی کی پانچ فرھنگیں ھیں اور پانچوں ەتحفة السعادتء 
کے مآخذ میں تھیںء ان میں سے دو صاحب مؤید نے استفادہ کیا تھا۔ 
البتہ فٍضی سرھندی صاحب مدار سے فارسی فرھنگوں کے سلسلے میں بڑا 
تسام ہوا. مثلاً اس نے دو فرھنگ یعنی فرھنگ علمی و فرھنگ ع لی نیک 
پی کے نام زیادہ درج کردیے ھے, اور حسب ذیل سات فرھنگوں کے 
نام درج ہونے سے ارہ گئے ہیں: 


ادات الفضلاء زفان گویا؛ دستورالفطلاء فرەنگ قاضی ظہیرء 

فرھنگ ابراہیمیء فرھنگ حسینیء فرھنگ عجائب . 

مدار الافاضل کے مطبوعہ' نسخے کی اس غلطی کی بنا پر اس 
سلسلے میں مزید ایک پیچیدگی پیدا ہوگئی ہے . مآخذ کے سلسلے میں 
یہ فقرہ درج ھے : ددستور و خلاصة فارسی از ضمیرء. اس فقرہ 
کی صحیح صورت یہ ہوگی : ددسٹور و خلامه و لضات فارسی. 
از ضمیرء ٠‏ 

دخلاصةۂ فارسی از ضمیرء کوئی کتاب نہیں. یہاں < دستور اور 
خلاصہء سے مراد عربی کے دو لغات ہیں ۔ ہ ضمیر> فارسی کی ایک اور 
فرفنگ ہے ۔ 


)١(‏ بجلد اول ڈاکٹر محمد باقر امتاد دانشگاہ پنجاب کے اہتمام سے 
لاھور سے ۱۹۵۹ء میں شایع ہوچکی ھے . 


"۳ 


دمدارالافاضلء کے مآخذ کی نایاب' فرہنگوں کی فہرست میں ددستورو غلاصة 
فارسی از ضر کو ایک فرھنگ قرار دیا گیا ہے حالانکهہ جرسا 
قبلاً عرض ہوچکا ہے الہ دستورہ اور مخلاصەہ عربی کے لفات ھیں 
اور ہ ضعیرہ فارسی کی ایک الگ فرھنگ تینوں کا ایک مات جوڑ 
غلط ھے . 


عناسب معلوم ھوتا ھے کم × تحفة السعادت ؛ کے هآخذ کی فارسی 
فرھنگوں کے بارے میں تھوڑی سی تفصیل درج کردی جاے . 

١۔‏ فرھنگ ضمیر: اس فرھنگ کے متعلق صرف اتنا معلوم ھے که 
فرھنگ جہانگیری (تالیف ۱۰۱۷ھ) کے مآخذ میں تھی.. اس سے واضح 
ہے کہ گبارھویں صدی ھجری کے اوائل تک یہ فرھنگ موجود تھی , آقاے سعید 

)١(‏ اس سلسلے میں مرتب کتاب سے تسامح هوا ھے که انھوں نے 
دستور اور خلاصه دو عری کے لغات اور ضمیر فارہی کا لعغتء ان تینوں 
کو ایک لفت سمجھا ھے ء مزید برآں فارسی کے دو لفت دستور اور فرەنگ 
فخر قواس کو بھی ایک ھی نمپر کے ذیل میں ( نمبر ۴) درج کیا ھے . 
اس سے ظاھر ھے کہ وہ ان دووں کو ایک ھی فرھنگ سمجھتے میں 
(حالانکە اس سے قبل صفحه ج پر تاجین کو دو کتاب سمجھکر ان کو دو 
نمبر دیے ھیں) در اصل دستور سے مراد دستورالافاضل مؤلفہ حاجب خیرات 
ہے جو فرھنگ فخر قواس کے چند سال کے بعد تالیف ہوئی . 

جھے مرنب کی اس رائے سے بھی اختلاف ھے کہ ان کی دی ھوئی 
فہرست کی اکثر کتاہیں شیخ اللہ داد فیضی مؤلف مدار الافاضل کے مآخذ 
میں رھی یں (غالباً مورد استناد شیخ اللہ داد فیضی است) اگر اس سے 
صرف اول تین کتابیں مراد ہیں تو غالباً کا لفظ ہے موقع ھے اس لیے 
کہ یہ تینوں اس کے مآخذ میں ہیں دوسری ۹ کتاہوں کی فہرست وھی ھے 
جو موید اور تحفة کے مآخذ میں تھیں صاحب مدار کی ترھوم 


"۳ 


نقیسی کی مرتب کی ہوئی فارسی فرھنگوں کی فہرست' میں اس کا نام 
فرھنگ ضمیری غلط درج ھے. ۰ 

٢۔‏ فرھنگ دستور: ریو' کا قیاس درست ععلوم ھوتا ھے که اس 
سے مر اد دستورالافاضل ھے . (اگرچہ دستور' نامی ایک اور فرھنگ جبانگیری 
کے مآخذ میں نظر آتی مے ). دستورالافاضل کا مولف حاجب خیرات رفیع 
دھلوی اور سال تالیف ۷۴ ھجری ہے . اس کا بظاہر واحد نسخہ ایغیاٹک 
سوسابی بنگال کے کتابخانے میں محفوظ مے . اسی نسخے کی بنیاد پر رلقم 
حروف نے اس کا تنقیدی متن تیار کرلیا ھے. علاوہ ہریں ایک مقاله بھی 
اس فرھنگ پر مبنی سپرد قام کیا ھے . اس فرھنگ کی اھمیت اس لحاظ 
سے ھے کہ فارس فرھنگوں میں قدامت کےلحاظ سے اس کا تیسرا نمبر* 
و ورک نامه شمارۂ سلل ٠٤‏ مقدمہ ص ۱۸۰۔٦۱۸‏ اس 
فہرست میں متعدد غلطیاں اور خامیاں میں مثلاً نمبر ١٢ ٢١۱‏ بجر الافاضل 

الفمضائل دونوں ایک ھی ھیں. نمبر ٤‏ رسالهُ حسین وفائی اور نمبر 
۸۲ فرەنگ ح۔ین وفائی ایک ھی ہیں نمبر ٣٠١‏ فرھنگ فخری قواس 
اور نمبر ۱١‏ فرھنگ مبارک شاہ غرنوی ایک ھی ھیں. نمبر ۷۲ فرھنگ 
اللہ داد سرهندی کہ ظاہراً هماں عهدار الافاضل اك ایسی صورت میں 
٠‏ کے ذیل میں مدار الافاضل کا ببان غیر ضروری ھے . فرھنگ 
ابراھیمی اور فرھنگ دستور وغیرہ 6 ام شامل ھونے سے رہ گیا ھے ٠‏ 
متعدد فرھنگوں گے بارے میں غلط اور نائقص اطلاعات درچ میں 


(۲) پہرست مخیلوطات فارسی ج ٢‏ ص ٦۹۳‏ 
اور فہرست بلااخمن دونوں میں شامل 


اور ار 
نمبر 


(۴) پہ نام فہرست مرتبه نفیسی ٦‏ 
ہیں, حالانکہ جہانگیری کے تعام زسخوں میں موجود ھے . زی ثر 
وبسی فارسی ص ۸٦۹‏ اور فہرست کاپان عدرسہ “پھ سالار ج ۲ 
ص ۲۱۳٢‏ جہاں جہانگیریکے مآخز کی ٤٤‏ کتاہوں کے نام درج ھیں؛ أن دواوں 
این کے علاوہ دسنور الافاضل اور دستورالفضلاء 
بوت فراھم دوجاتا ھے 
ى (تایف بد ٤۸‏ 


میں یہ نام صراحة موجود ھے ٠‏ 
کا بھی نام نظر آتا ھے . اس سے دستو رکے الگ ەونے کا قطعی 

)٤(‏ ؛س سے دو قدیم فرہنگیں لفت فرس آمد 
اور فرھنگ قوایں (تالیف در جدود )۷۱٦‏ ھیں؛ 


٤ 


ھے ؛ اس گے علاوہ دستورالافاضل فارسی کی پھلی قدیم' فرەنگ ھے جس 
کی ترتیب باعتہار حروف تہجی ھے 


٣۔‏ فرھنگ فخر قواس: فخر قواس علاءالدین خاجی (٦۹٥۔٦۷۱ہ)‏ 
کے دور کا مشہور شاعر' تھا. اس سے حیال ہوتا ھے کہ یہ فرھنگ غالبا 
۹ء سے قبل تبار ھوگٹی هوگی. دستور الافاضل سے ظاھر ہوتا ہے کە 
۳ مجری تک فخر قواس زندہ تھا ۔ قدامت کے لحاظ سے فارسی فرھنگوں 
میں اس کا نمبر دوسرا ھے . اس کا بھی واحد نسخہ ایشیالک سوسائٹی بنگال 
میں محفوظ ھے , اس نسخے کی بنباد پر راقم کی توجہ سے اس کا متن 
تبار ھوچکا ھے ' رافم ا حروف نے اس پر ایک تفصیلىی مضمون ەفکرونفارہ 
جولائی ١۱۹۱ء‏ میں شایع کیا ہے . 

ک۔ زفان گوبا: یہ فرھنگ ۸۲۲ اور ۸۳۷ ھجری کے درمیان مرتب 
ہوئی؛ عرصے تک اس کے کسی نسخے کا علم نہ تھا. کچھ ھی ءرصہ 
ھوا اس کے دو نسخوں کا علم هواء ایک خدا بش خاں اورینٹل ہلک 
لائبریری پٹٹہ میں جس پر پروفیسر سید حسن صدر شبة فارسی نے 
×فکر و نظر ہ میں ایک گرانقدر مضمون شایع کیا ھے ء دوسرا نسخہ لینن گراڈ 
کے ملل آسیائی اسٹی ٹیوٹ میں ھے, روسی زان شناس مسٹر س۔ای ۔ 
ہایفسکی ([1 .8 ہہ ٥ظ)‏ نے اسی نسخہ کی مدد سے اس کا تنقیدی ابڈیٹن 


تبار گرلیا ھے .۔ 
٥۔‏ دستورالفطلا ء یہ ناباب فرھنگ ہے . جہانگیری کے مآخذ میں اس 
3 نام مرجود ہے 





)١(‏ امدی کی ترتیب حرف آغر کے اعتبار سے ھے اور فرپنگ 
قواس مقدمة الادب زمخشری کے طرز پر مطالب گے اعتبار سے مرتب ھے, 
ف2 تاریخ فیروز شاھیي چاپ سوسایٹی ص٣۳‏ ایر تار فرش ١‏ ۲۲۲۴ 
س کا ذکر آپا ہے مکر لفت کا ذکر تھیں۔ 


بن 


٦۔‏ شرح مخزن اسرار: اگرچہ یہ شرحم ہے, لیکن اس کتاب میں 
اننے اھم مسائل آگئے میں کہ لنت نگاری کے سلسلے میں اس کا مطالعه 
ناگزیر ہھے. اس کا مولف محمد بن قوام بن رستم ھے جو ۷۹۰ ھجری میں 
اس شرح کی تیاری میں مصروف تھا. مولف کی دوسری کتاب فرھنگ 
بحر الفضابل ھمے جو ۸۳۷ ھجری کے حدود میں مکمل ہوئی . راقم حروف 
حروف اس فرھنگ کی تصحیح میں مصروف ھے. حافظ مود شیرانی نے 
رسالہ مخرن لاہور بابت مارچ اپربل ۱۹۲۲ میں اس کنتاب پر ایک دچسپ 
مضمون شائم کیا تھا جس میں شرح خزن اسرار کے سلسلے میں پورپی 
مستشرقین اور مطبع نول کشور کی غلطیان دور کی گئی تھیں . ۱۹۰۱م میں 
جناب امتیاز علی عرشی صاحب نے رسالەُ معارف اعظم گڑھ بات جولائی 
اگست ) کے ذریعہ انھیں غلطیوں کا ازالہ کرایا . انھوں نے مزید یہ ثابت 
کرئے کے کوشش کی کہ شرح مذکور فپروز شاہ تغلق ( ٢٥۷۔۷۹۰)‏ کے 
دور کے مشہور شاعر مطہر کڑہ کی تالیف ھے . راقم حروف کے نزدیک 
یہ اتساب صحیح نہیں مے چنانچه راقم نے اپنے ایک مضمون میں جو معارف 
کے پجھلے شمارے (جنوری ۱۹۱۷م) میں شائع ہوا ھےء پہ ثابت کیا ھمے 
کہ مطہر کڑہ اس شرح کا مولف نہیں ھوسکتا . 

(۷) فرھنگ ابراہیمی : عام طور پر فرھنگ شرفامہ منیری' کے نام 
سے بھی یاد کی جاتی مے چنانچہ ریو نے ٭تحفہ العادتء کے مآخذ 
کے ذیل میں فرھنگ ابراہیعی کے ساتھہ تلابین میں شرقامہ کا" اضافہ کیا 
ھے . لیکن واقعہ یہ ھے کہ اول الذکر فرھنگ آخر الذکر سے الگ ایک 
دوسری فرھنگ تھی جو اب موجود نہیں؛ مگر جہانگیری کی ترتیب کے 
وقت موجود تھی چنانچہ اس کا نام جہانگری کے مآخذ' میں موجود ھے . 


۷ دیکیے ایشیالک سوسایلی جرنل (۱۸۸) ص‎ )١( 

٠ ٦۹٤.٦۹۳۴ : ٢ فہرست مخطوطات ڈارسی‎ )٢( 

(۴) دیکھیے: مقدمةً جہانگیریء فرھنگ نویسی فارسی ص ۱۸٦‏ فبہرست 
0 عاظ سرمة مپفسالار ۲ : ۲۱۴, 


١٦ 


واضح دلیل گے باوجود ابراھیمی 6 نام سعید لھیسی کی مرتي4ه فہرست سے 
خارج ہے . لیکن یہ قیاس اس وقت تک درخور توجہ نہیں ھوسکتا جب 
تک یہ نہ ثابت کیا جائے کھ صاعحب جہانگیری سے تسامج ھرا۔ بلا خمن نے بھی 
اپنے گرانقدر مضمون ہام۲۸ ہ٥651‏ :۶۸7 ٠٢‏ ہہذااحانىا5ہ٥‏ میں لکھا ھے"؛ 
صقط: ×٭ ۱۸ہ 41:٥:۱:‏ ء٭ط+ مد ٭طا ۱ ۰وحممد :ن75 نصونطعط1“-وہ ط×ہظ۰ک٠‏ 

ہ(ھرفامہ) 3١.28‏ 
جو دسویں صدی کے اواخر میں مرنب فرن؟ ۰ الگ فرمنگ؟ ھے ٠‏ 

(۸) فرہنگ حسینی : یہ فرھنگ بھی نایا ھوچکی ھے التہ اوائل 
گیارھویں صدی هھجری میں یعلی جہانگیری گی تالیف گے؟وقت تگ ضرور موجود 
تھی . ڈاکٹر محمد ممین نے اس کو عالگیری دور کے ایک مولف حسین 
بن احمد کی طرف شرت' گیا ھےے مگر انتساب کے ہمل ہونے کے 
لیے یھ اشارہ کافی ھے کہ جو کتاں جہانگیری (نالیف ۷ ۹ََٔٔ١۷‏ ۹ 6 گے ماخذ 
میں ہو اس کا مولفء عالمگیر کا معاصر نہیں ھوسکتا۔ علاوہ برین یه فرھنگ 





.٤ ص‎ )۱۸١۸( ایشیالک سوسائٹی جرنل‎ )١( 

)٢(‏ ب٭ ٹرھنگ ٦‏ میں مرتب ھوئیء دیکھیے برھان قاطع چاپ 
ڈاکٹل محمد معین ج ١‏ مقدمہ ص ٥‏ حاش فیز فہر ست کتاں خان 
مدرسه مپەسالار ٢(‏ : ۴۲۹) . 

(۴) بلاخمن نے بھی متوجہ کیا ھے کہ فرھنگ شرفامہ اور فرنگ 
ابراھیم مرزا کو دو الگ الگ تالیف سمجھنا چاھیے ٢.‏ دیکھیے ایثباٹک 
جرٹل )۱۸٤۸(‏ ص ٦‏ ۔ بلا خمن کے بیان سے معلوم ہوتا ھے کہ فرنگ 
ابراھیمی محض جبانگیری کے مآخذ میں تھی (اعناً ٤‏ لفت نبر ۴). 

)٤(‏ دیکھیے لقت تام دفخداء عقدلہ ص ۱۸۴۳ء ح نییں ۷۔ 


١۷ 


٥‏ تحفة السعادت ٤‏ کے مآخذ میں موجود ھے , اس سے يہ بات قطعی طور 
ترطے ہوجاتی ھے کہ اس کا مولف عللگپر کے عبد سے تعلق نہیں 
ھوسکتا . اس کا امکان البتہ ھے کہ اس نام کی کوئی اور فرھنگ ہو جس 
نّ مصنف عاللگیری دور سے تعلق رکھتا هو لیکن نفیسی کی مرتبہ فہرست 
میں صرف اہک ھی فرەنگ حسینی! ھے اور اسی پر ڈاکٹر محمد معین نے 
یہ حاشیہ حڑھایا , مختصر یہ کہ بحات موجوده ہم یه بات تسا یم کر نے 
سے لام می کازینگ عمیی غالگری دی کن تالق سے ۔ 

کنابخانۂ سپہ سالار کی فہرست' میں زیر بحث فرھنگ کا نام فرمنگ 
حسنی لکھا ھے جو کتابت کی غلطی ھے . بلاخمەن؟ نے فرھنگ حسین 
وفائی کا نام فرھنگ حسینی وفائی لکھا ھے. اس غلطی کی وجہ سے 
آخرالذکر اور فرمنگ حسینی میں التہ ساس کا موقع ھوجانا ہے مگر بہرحسال 
يھ دونوں الگ الگ فرھنگیں ھیں ایک کا دوسرے سے کوئی تعلق نہیں . 

(۹) فرمنگ عجائب : یە فرھنگ جھانگیری کے مآخذ میں تھی , اس 
سے قیاس کیا جاسکتا ٠‏ کە اوائل گیارہویں صدی تک یہ باقی تھی ء مگر 
اب يہ موجود نہیں . اس کا بپی نام مر جگہ درج' ہے , مگر ڈاکٹڑ شبریار 
نے ١فرھنگ‏ نویسی مر اس نام کو عجائب" اللقات لکھ دیا ہے جو 
یقیناً کسی سہو کا تیجہ ھے . 

)۱١(‏ فرھنگ فاضی ظہیر بہ فرمنگ بھی نایاب ھوچکی ھے . مگر 


)١(‏ ایٹیاٹک سوساٹی جرنل (۱۸۸) لغت ئمہر ۱١‏ کے ذیل میں 
بلاخمن نے اس کا نام جہانگیری کے حوالے سے لکھا ھے 

۱۷٢۳١ ص٦ ج‎ (٦ 

(۴) ابشیالک سوساٹی جرنل (۱۸۸۸) ص ٥‏ لفت نہر ؟ 

)٤(‏ دیکھیے بلاخمن لغت نمہر ٦‏ لفت نا دھخدا مقدہ 
ص ۱۸۳۴ شمارہ, ۱۰١‏ 

رف فرھنگ نویسی فارسی ص ۸۷ خود موصوف نے اس کا ام 
اجاب لا هے ٠‏ 


7 وچ وش 


خ۸ 


جہانگیری کے مآخذ میں اس کا نام نظر آتا ہے . ظاہر ھے کە یە بہت 
زیادہ مشہور فرھنگ نہ تھی , بہرحال ڈاکٹر شبریار نے مؤلف کی وطنی 
نبت دھلوی بغیر کسی سند کے درج کی ھے' اس بنا پر ان کا قول 
غلط ہے ٠.‏ 

)۱١(‏ ادات الفضلا: اس مشہور فرھنگ کا مؤلف قاضی خان بدر محمد 
دھلوی اور اس کا سنہ تالیف ۸۲۲ ھے . ہندوستان ھی میں یہ فرھنگ 
مرتب ہوئی ھے . راقم حروق کے پیش نظر اس کے دو نسخے ھیںء ایک 
نسخہ مسلم یونیورسی لائبریری اور دوسرا ایشیالک سوسائٹی بنگال کا ھے . 
عنقریب اس کنتاب کا تنقیدی ایڈیشن تیار هوجائے گا . برٹش یوزیم کے 
نسخه ٭تحفڈ العادت ٭ کے مآخذ میں یہ فرھنگ' نظر آتی ھے ٠‏ لیکن 
نسخة دام پور میں اس کا نام غائب ھے . 

اس مضمون سے توقع کی جاتی ھے کہ دتحفة اللعادت ٭ اور اس 
کے مآخذ کے سلسلمے میں جو غلط فپمییاں رونسا ہوگئی ہیں وہ 
رفع هوجائیں گی . 

علیگڑہ )۱۹٦٦/۹/۱۰(‏ ڈاکٹر نذیر احمد 


)١(‏ دیکھیے بلاخمن لفت نمبر 48٤‏ ۔ 
(٦)‏ دیکھپے فہرست مخطوطات فارسی رڈ جرد 


دیوان ابن مقبل 


تحفیق الد کور عزة حسن 


نمیم بن أٗیّ بن مقبل العجلانی أحد الحمسة الذین وردت فیہم عن رواۃ الشعر 
اللقات؛ و أئمة اللفة الأثباتء هذہ المقولة المأاورة۔۔ہ و من أراد الغریب 
المدید اللقة ففی شعر ان مقبل ‏ وابن أحمرء و حمید بن ٹور الھلا لی ہ و الراعی ء 
و مزاحم امقیلء' سوگان ذلک مما احس ہہ اہن مقبل تج جیثٹ قال : 
إذامت عن ذکر القوائی فان تری ھا تالیا ثلی اطبٴ و اشعرا 
واکٹر بت مارداً ضربت لہ حزون جہال الشعر حتی تیسرا 
وجاء عنہ یما حکوا من أفاویلہ۔ە [نیلأرسل القوانی عوجاء فتا تینی وقد 
ثقفتباء۔_ ۴ : 
مازال دیوان شعر تیم نادراً یعز الثور علی' خطوطہ ہ إلل أن أخرجت 
إلٍنا مدیریة إحباہ الثراٹ ااقدیم ' التابمة لوزارۃ الثقافة و الارشاد القومی 
نیا لہوریة العربیة السوریةء نشرة منقحة و حققة لدیرانہ فی عام ۲٦۱۹م‏ . 
ولما عثرت علیھا عاودت ہی الوھلة الأول' إلی إبان تلمذنی للاستاذ عبدالرحمن 
الکاشنری ؛ الذی دراستہ لشعر اہن مقبل ءرفتنی أول مر ہمکانة ھذا الشاءعر 
و فبمة شرہ . وکان ائفق لہ قبل ثلاثین سنة أونحوھاء أن یننبع نصوص شر 
ان مل ویودتھا ق شخة فرزۃء' بید أن الظروف لم نساعدہ لن علی 





۱۹١ الصون فی الادب (الکویت) ص‎ )١( 
۱۴۷٦١ ص)١۹۲۰‎ ۰ دیوآن بن مقبل تحفیق الد گتور عزةحسن (دمشق‎ "0 
٦٣۸۰۱ سای 2 ان الأدہاء (بھر ۱۲۸۷م‎ ٦) 
: مس (مجموعۂ شعربة للکائغری)‎ 
الدرىة االیة (ہلأرودیة‎ 






٠ 


اخراجپا الی ا جمہورء فظلت ھذہ القطعة الفذۃ التی أفرغ وسعہ قی تطریز 
دیاجماء مدخرة لدبہ کعلق مضنةء بحیث لم بطلع علیہا غیر نفر قلیلین من 
اخصالہ وخلصالہ . 

و ہما یکن فقد جا تنا ھذہ النشرۃ الفاضلة +*نشعب عدعا متفاقما 
وأنما أعدھا السید الدکتور عر حسن فواکملھا "عدة وعتادا . وەوکما سبق للا 
اللدویه ہنشرتہ ااحققة لدیواں'شر بن أبى‌خارم الأآمدی . من رازۃ التصوص 
اامدیەة وروادھا الەوفین للسداد . 

لقدصدرھا ااحقق حقدەة ممتعة صافةء ترودنا بمعلومات قيمة عن‌حیاقء 
ااشاعر' و تبحث فی خصائص شعرہ ومکانتہ اارەوفة بین الشعراء ٠.‏ تم إنہا 
تعرفنا بالسحة الاحطوطة التی عول علیہا اللحقق. و آصف طریقنہ ای التی 
سلکہا نی إنجار عمله الافظ . ولاشک أنہ رکب ال جادة فی تحفیق الاصوص 
لشمر ان مقسل و لم بقصر فی تخریحہ القصائد مرۃ ولأفراد الأیات مرة 
أخری کمالیال جہدا فی ضبط الروابات و الثبتِ منہا مع تحریالصواب و 
توقی النصحیفات و الترم أُن بوصح مایاط ۔القصائد من مناسبات شتی و پلخص 
معانیھا بیٹا بہتا و یفسر عرییہہا و عوبصہا کلمة ػلەة . 

والسحة المحطوطة التی اعتمد علیہا اللحقق و طنہا فریدة لا أخت لیا 
توجد فی مجموعة دواوپن عربیة فی عدینة چوروم نی ترکیة ٠‏ و سبق لہ أن 
بنشرنہا دیوان بثر . ولعله ریقف ع لی ااحطوطة الحفوظة فی خزاة 
اللخطاوطات الشرقیة لصاحبھا حدابخش ہ فی مدینة پانکی فورفی الھند . و رقمہا: 
۱ و ہی إں لم نکن أختا للاولی ' فلا بعد أن تکون بنتا لبہاء فانہا 
نسخق حدیثة المہد و شبيں جدا شخة چوروم و جاءت علیٴ غرارھا فی مجءوعة 
دواویں وقصائد عرية وکكذلك حواشیھا لانخلو من تعلبقات لفویة بالعریة 
وأاحِانا الفارسیة ٠٠‏ و تکادتحذوھا حذوالقذة بالقذة نی عد الأیات 

)١(‏ طبع وزارة الثقافة والارشاد القومی بدمشق , ۱۹۹۰ . وانظر عقالا 
عن ھذہ الطبعة ٹی دم ااجلة (یجلةه علوم اسلامیه) ۰۳/۔ ١١۱۵ء‏ ہلمعة 
ما کر ۲ء 


۲۲۹ 


و ترتبہاء و ترتیب القصائد و عددھا_, و کنت اسننسخت منہا أوائل 
القصائد لیم و أواغرھا کما نقلت بنض المصاطیع القصار لہ تساما 
فعق لی نبا نساعد الی' درجة کبیرۃ فی تصویب بەض الکلمہات اللواتی أصاہتما 
الأرضة أوغیرما من الاضات فی نسخة چوروم العتیقة ۔ وسیأتی شوامد ذلك . 

علی تی ولا و قبل کلشیی, اسوق فیسایلی مشالا من شعر بشر بن 
آبی خازم الأآسدی, والشیء بالشیە یذکر, و ذاك قولە : 

فلو کنت إذخفت الضیاع آسرتہ بقادم عھد قبل سا ہو مسئر 
ورد فی مخطوطة ہانکی فور ەکذا (مسرہ) بالہمز . و تحت ذلك تعابقة 
نصہا (سئر؛ٴ آسار بقال اذا شربت فأسٹر أی أبق ینا من الشراب 
فی قعر الإِننَاء . والنعت ملہ ستآر ع لی غیر قیساس لان قیاسہ مسئر) قات 
ورد فی دیوانہ امطبوع (مُسر) بدون الہمز . وقال ااحقق سلقاً عییا 
۔دھکذا رسعت ھذہ ااکلمة فی الاصلین ااخطواین و لم نعرف مامیء۔۔۔ 
(دیوان بشر بن أی خازم : ص ۰۸ الھامش برقم ۹ء دمشق ..)۱۹٦۰۰‏ 
و هذہ فائدة فاتنا ذکرھا فی مفالنا' السالف عن دیوان ہشر ., 

و ما یجدر بالذکر ان الحقق الفاضل استدرک عل النص الوارہ فی 
اللخطوطة الترکِة بذریل ضافر جدا, و ذلك أن اللخطوطة خلت عن کثرۃ ثاثرة 
من الا٘بیسات الشاردة تروی لابن مقبل و تەری إلیہ نی مختلف المظان وشتی 
الأماکن؛ فاانتاپا الید الحقق .من مکاٹھاء و وضع أجحاضیا بین المکفین 
فی مواضعہا من التصائد ,و آورد البقیة الباقیة التی خفی علیہ محاہا ٠‏ الیل 
الملحق بالاص المجلوط ۔ 

م إنہ تھیلا للمراجة وضع فہارس عدیدة مفصلةء للمعاتی العامةء 
والأعلام, والقیائل و ما إلیاء والأما کن و ملحقاتباء و النجوم وما بشاکہاء 
کعالم یقت آن .یذ کر مراجع البحث و التحقیق ئم بذیل حواثيہ بیحض الاحافات 
الا و ینبہ علی تطبیعات عدیدة فی جدول تصویب الناط ٠‏ 

و 7 ۲ ۱٥١-۸٢٢‏ 
٘: گرم 3 ھ ٰ 





بی 


و بالجمملة ذِن ھذہ الططبعة الأنیقة لشمر تمیم اللجلانی تضمن لماحبھا الحقق 
بطیب الذکر و جمیل الثناء غیر أنتی مع تقدیری لصنعہ السنیع بکل معنی 
الکلمة ء اُری من واجیات النقد البریء أن اشبرانی سقطات طفیفةء جاءت 
علیٴ ا حد تدسیم النوقةہ و العبد من عدت سقطانہ . ولاباس أن أساممهہ 
فی ھذہ الحدمة اظلیلة للأدب بس۔رد بعض ھا فاتہ من شعر تمیمء ثم بتخریج طائفة 
من الأیات النی لم بخرجہا و إیراد ما أھمله من طرائف النکت و تفاریق 
الروایات ا حقیقة بالاعتبار و اللقیید . 
فیاکم اولاً ماوقفت عليہ من فائت شعرہ : 
(الف) ورد لہ نی تاج المروس ٦(‏ : ۲۸۸) 

طربت إلی ا حیٴ الذین :حملوا ببرقة احواذ وأنت طروب 
برق أحواذ : جمع حاذۃ, شجریألفہ بقرالوحش . 
(ب) وأنند لہ الصغانی فی العباب وھو بلا عز و نی اللسان (۴۷۵:۱۰): 
کببمنة ادحی تحفجف وُوتھا 27ھ) القطر و اللبل کائم 
تجفجف الطایر : انتفش او تحرک فوق البضة و لہا جناحيه . 
وی اللسان : تجففف فوقما (ناج المروس ٠ )٢۹ : ٦‏ 
(ج) و اثلاثة الأنیة أوردھا الطبری فی تأریخہ ( ۴ : ۴۳٢۸ء‏ لیدن ۱۸۸۰م) : 
لما رأت ہنل الشباب بکت لہ والشیب آُرذل تہ الأبدال 

و الاس عمھم ا لحباة ولا آری طول ال حباة یزبد غیر خبال 

و اذا افتقرت الی الذخائر لم تج ذخرا یکون کصالح الأعمال 

: و قرأنا لہ فی خر یوم مرج راعط ء عدالبلافری‎ ٥( 

پا جدع آنف قیس بعد ہعام بعد الذہب عن ]حسابہا ا حامی 

یعنی ہام بن قبیصة و کان ممن قتل یوم للرج (راجع أسابالأشراف ؛ 
۰۷۶.. پروشلم (۱۹۴١‏ 

(ھ) وف اللسان )۳٥٢ :١(‏ و تاپالمروس )۴۲٢٢ :١(‏ : 

ما کت مول خابات فانیما و لا اسنا اتل ذاکم الم 


۲۳ 


و ا حتابة: الاثر القبیحء و بروی ( جنابات ) یقول لست اجنبیا منکم ؛ ویروی 
(خنانات) بنوٹین وھی کا لحنابات . 
(و) و مما انثشد لہ الا ی فی البارع (ص ۸۰, لندن ۱۹۴۳) : 
کل الغلاصم آغصصنا بغلصمقر خثنام جرباہ لم تغمر من الھرم 
جرباء : تجتنب و تحذ و الخلصمة : ا ماعة من الناس... السادات . 
(ز) وقال ایا فی البادع (ص )٠۰۴‏ : قربوس السرج, بفتح القاف 
و الراء علی مثال فلول و العامة تقول : قربوس بسکون الرام' ... قال ابن مقبل 
قربوس السرج ھن محزمہ بتلیل کالھجین الحترم 
(ح) و الہیتان قرأناھما فی خبر یوم ماکسین عنداللاذری : 
قل لابنة الأخطل السلوب مثزدھا یوم الفوارس للا راٹ فادیھا ٠‏ 
و لت سائلها الا بواحدة مارد تغلب عنہا اذ تنادبھا 
و ماکسین: قریق من قری ا حاہورء غزا بہا عمیر بن الحباب و ہو علی فیس 
بنی تغلب و جماعتہم (وانظر انساب الاشراف ٥‏ : ۳۱۷) 
(ط) والبیت التالل : 
اذا زجرت ألوتِ ہضاف سببیيہ أآئیث کفنوان النخیل الخضلف 
وقف المحقق عللی شطرہ (کقنوان النخیل المخصلف ) بصاد مہماة نقلا عن اللسان 
وعزاہ ابن بری لابن مقبل و انشدہ ابوعمرو فی نوادرہ : بلا ءزو 
و اللخضلف بالضاد العجمة (و انظر المخصص )۱۳٦١٣١١١‏ و ھذا ہو الصواب 
کما نبه عليه الصغانی (تاج المروس ٦‏ : ۸۹ء ۹۰) و أورد ذلك ابن منظور 
ابضأً نی (خضلف ) ہمعجمتین ( اللسان ٣٢٤ ۰:٠٦‏ ) إلا آنہ تہع ابن بری فی 
(خصلف) بصاد مہملة ولعل ابن عباد آقدم من صحفھا (راجع القاموسو التاج) : 
(ی) وکذلک عجز یت أوردہ فی الذیل برقم ۰ و صدرہ مع اخخلاف ف 
المجز کمایٰ ٦‏ 
بمراعنة ‏ الفری مکابلة کوماہ موقع رحلہا جمر 
)١(‏ ورد ف, التاج )۲٢٢ , ٤(‏ نقلاًاعن عاب المخانی و بعض أھل 
الشام نقلہ وموخطا ویجسم عل قرباییں وھو آئد خعاأً 





لعف 


عزاہ ابو عبید لابن مقبل ون تبعہ ا جوھری و ابن فارس و قال ابی سیدة: 
لم نجدہ فی شعرہ وقال ااصغانی و لیس الیت لابن مقبل و انما ہو لعمرو 
بن مالک المائشی ١ھ‏ (راجع تاج العروس ۴ : ۹۹) ٠‏ 





وو ہذہ بقبة الاستدراکات التوعة تراجع لپا الصحائف التالیة : 
ص ۹ یت ٤‏ : 

بی میعة کان بعض سقاطہ و تعدائہ رسلا ذآلیل ثعلب 
ھذا البیت لعلقمة بن عبدة عند ابی عبیدة فی خیله (ص ۱۲۸ء ۱۳۷ ط. دکنء 
الھند) والروایة ( أدنی سقاطہ) و ( تقرییبه ھونا) , 
ص ١٠١بپ‏ ۹۱۹ : 

بدا کعتیق إلطیر قاصر طرفہ سسربل دیباج القعیص الطیب 
ورد فی معائی القتیہبی (ص )٦۷٤‏ ؛ المطنب : الطول ١ھ‏ بالنون وظنه اللحقق تصحیفاً 
وقال لا معنی لہ نی مفة القٍص ١ھ‏ و عندی ان ابن قتیبة فسرالکلمة الا تدتبہ 
علہنا الروایة ہالنون وای حرج فی وصف القمیص بە اذا کان مذیلا فضفاضا . 
ص ۱۹١ب ۳۲٣‏ : 

آاۃ کان الك دون شعارھا ‏ یبکلہ بالعنبر الورد مقطب 

جا نی التاج ٤٣٤٤ :١((‏ ) ه٭ تحت ابا ٭ بدل ہندون شعارهاہ 
والعجز بلا عرو فی للخصص ( ۱۱: ۸۷) و الروایة ( یقطبہہا) ٠‏ وجاء العم 
الیرد فی قول شاعر آخر ( الخصصں ۰۱ ۱۲۹): 

وألین من مس اارخامات یلتقی ‏ ہمارنہ ا جحادی والعنبر الوردٌ 
ص ۱۹ ب ۳۳: 

کان خرامی عالج طرقت بھا شمال رسیس الس بل ھی أطیب 
قلت روایة الأساس ( )٥٦٢٢ :١‏ ٭×ضربت بھاء ولا <طرقےیھاء 
گما زعم . وه ابضا ٭ أو ھی أطیب ء ۔ 
ص۲۷ ب :١١٤١‏ 


جلت صنفات الررظ عنہ قوابہ ‏ واغلمنہ ما ہمان وا وم 





رق 


قلت فی الاساس ( صنف ) ×دجلاء وفق ماورد فی الاصل و فی منہتی 
الطلب کما حکی المحقق عنہما ۔ 
ص ٣۸‏ ب ۱٦‏ : 

بہ قرع ابدی ا حصی عن متونہ سفاسق اعراھا اللحاء المشبم* 
ورد فی المحکم (۲: )۱٦١‏ دبہ قوب > بالواو و القوب کصرد قشور البیض . 
ص ۳٣‏ ب ۲۹ : 

بجی اذا قیل اظعنوا قد آنیتم آقاموا علیٴ اثقالہم و تلحاحوا 
ورد قی الشعر و ااشعراء طبعة السقاء ( ص )۱۷١‏ ٭ بخیل > بدل داحیّ> 
ص ۳٣‏ ب ۳۳ : ۱ 

بنازع شقیا کان عناله ہپفوت بەہ الاداع جذع منقح 

خرجه عن بلدان یاقوت فقط . وہو فی تاج العروس ٦(‏ : ۲٦۲۹ء‏ أَبعَاً 
۷ءئء) و الروایة ( یعالج شکیاً ) قال الاصمعی ہو مسوب الی قریة 
بارمینیة یقال لھا شکی . 
ص ٦٦۹٣‏ ب ۳٣‏ : 

وجرداء ملواح یجول بریمما توقر بعد الربو فرطا و تسحج 

ٰ پخرجہ وہو من شواہد القسالی فی البارع و الروایة ( شوھاء) 
بدل (جردا٭) ' و (یزل) بدل (یجول) ء و ( طورا ) بدل ( فرطا ) . 
ص٥٥٢‏ ب ۱۸ : 

علیٴ ذات [سآد کان ضلوعہا ‏ واألواحہا العلیا السقیف المشبم* 

فی التاج ( ۴ : )٦٦۸‏ روایة أخری ( و احناثما ) بدل (وألواحہا ) 
ھذا و روایة ( ذات آیسار ) أثہت مع مافیہا من زیادةۃ معنی 
ص ٦٦ب‏ ۱۸: 
خلیلٴ لا تستعجلا و انظر اغدا عسی ان یکون اللکٹ ف الأمر ارشدا 

| مرج وم ق اٹل و للاترۃ للعالی ( ص۴ انام 
0 ) د الرواية (ارنق ) بل ( للکٹ ). 


ص ۸۷۷ ب. ۴إیے۔ 1 


من کے برح عفر تقات یم )0ك آلورد ہالغمر 
سس ات اہ را ا ول 


مل 


انار الحقق (سرداح) پالدال بنا' علی ما ورد فی الاصل و المانی الکبیر 
(س ۶۹ وف اللان کما تقل عند ( سریاح ) بالیاء وھذہ الروایة 
نیما ری أجود لوج‌ین : احدھما ان اللص اللنوی لاباویہ الحط المجرد 
وقد علمنا ان القتیی لم بضبط عذہ الکلمة فی ععانیہ والآخر أن ( السرداح ) 
بالدال فیما نعرق جاہ نعتا للائة فقط ثلا عبرة إذن ہما ورد فی الاصل آأو 
فی المانی الکبیر . و ما قول للحقق : والسرداح : الفرس الطوبل ٠‏ فلم اع 
علیہ معروا لأحد من رواۃ اللفة ٠‏ و لعل ذلك مما ابتکرہ سامحہ اللہ ٠‏ برأیہ 
البحت ٠‏ و قول الجد ( والسرباح کجریال الطویل وا جواد ) بالواو ء فالصواب 
آنہ ال مراد بالرا کما ہوفی المحاح و اللسان ٠‏ و لذلك أورد الربیدی السرباح 
للفرس السریع الستدرك واستشہد بالبیت ( التاج ٠ )۱٦۴ ۰٣‏ 
صسص ۹۵ ب ٦٦‏ : 
فیہ من الأخرج المرتاع قرفرة عدر الدیاقٰ وسط ااهجمة البحر 
ورد فی البارع للقا یل (ص )٦‏ : ×ھجر> و لعله تصحیف وجاہ فی معانی 
القتیہی ( الدباق ) علی الصواب ولا ( الدبامی ) کما زعم الحقق . 
س ۹٦١‏ ب ۹0٥‏ : 
وصاحبی و ہوہ مسنوھل زعل بحول ہین حمار الوحش و المصر 
قال ؛ والسٹومل ٠‏ الفزع النشبط ٢‏ و الزعل النشیط الأشر ١ھ‏ و لعل 
العواب ف تفسیر (الم۔تومل ) أُن یقتضر علی (الفزع ). وقال القال ی: المستوھل و 
الوھل : الضیف القلب ؛ ا مان ' و انشد البیت مرتین فی مادۃ ( وھل ) 
البارم ٠‏ 
صس ۹۸ب ۷۰ : 
نول و الیل مشدود بسعلہ مرخی لہ ان یفتنا مسحہ بطر 
مرخی با حاء فیما أُری تصحیِف ایس الا ۔ یاأيہ سداد نظم الکلام کما ان 
للصادر کلپا تتفيه ولا آدری کیف اسساغ الحقق أن بجاوز الئص الواضح ف 
لٗ ساس )۲٢۷ : ٢(‏ ثم ما رواہ الاصمعی عن ابی طرفة وی ععردین 


ك‌ِ۱۲" 


وكکذك قوله نی تفسیر (سحھ) : انری انہ پرید بہ شعر ناصیة الفرس 
من المسیحة و ھی الذؤابة من الشعر ١ھ‏ شبہ لابیہ . فقد جاء فی معانی 
القتیبی : یقول ان فاتنا مسحہ طارمن ا حدة (ص ۰۹) ۔ 
ص ٦٠١ب‏ ۲: 
٭ الا ییل جنین بین آرجلبا ہ 
الأصل الخطوط کسا حکی عنہ (اجابا) فاستصوپا باجتبادہ. وق 
مخطوطة بانکی فور (الورقة ۱ك۱۱) <احیلہا ‏ بالہاء الموحدة بعد ا حاء و لعل 
ذلك أفرب إلی الصواب . 
ص ۷١٣ب‏ ۱: 
خضفرت علی فیس فأدی خفضارتی فوارس مضا غیر میل ولا عسر 
نقل عن الأساس (فاأدوا) و لکنی وجدت فی طہع الوہبیة :١(‏ ۱۱۹ منة 
۲) خئم فی الطبعة الھندیة (فادت) ۔ 
ص ۷ب ید 
٭ عدوا جبار با كقفة ار ٭ 
روایة الأصمعی (قعدوا ا مذاکی) حکاھا الششاطی' فی کتاب الأنوار و محاسن 
الأثمار (اورقة اك ۱۰۷ اظ تصویر الخطوطة برقم ۳۳۹۲ فی مکاة 
أحمد الشاكژٹ) ۔ 


١‏ ھو ابوا سن علی بن محمد بن المطہر العدوی (التوق ۳۸۰ھ) ترجم لہ 
ان الدیم (الفھر ست ٦۷٢‏ مصر) ونافوت (معجم الادہا ۱٤‏ : ٢٤٤۔٤٤١‏ والہلدان 
۴٭ یروت) االجاشی (کتاب الرجال )٠٠٢‏ واازرگی (الاکام ۵ 
و عمر رساکحالة (معسم الزفین ۲۰۴۰۱۷ ) وانظر 251 ,( ەادددط :طدہ×ظ 
دالصورۃ الشمسیة للکتاب نی خزائة معدالدراسات الاسلایة بجامعة عا‌کر 
لبند واتھا اطلعنی علبھا الید الدکٹور خسار الدین احمد فاستحق منی الفکر 
مریل وأنبانی ان پض ‏ التخرجین عليہ بتول' تحقیق ھذا الکتاب تحت 


ر7 
کیچ 


٦ ٛ!‏ 
مرا تاور 








م۸ 


ص ۸٢١ب :٥‏ 
٭ و کل علندی قص أسفل ذیله ٭ 
روی الاصمعی (شق) بدل (ص) فماحکی الشمشاطی (الرجع الف الذکر) 
ص ۱۱۰۸ء ب ۷ : 
تقلقل عن فاُس اللجام لھاتہ تقلقل سنف الرخ فی ال ٣مبة‏ الصفر 

نقله الریدی عن اہن سیدة ثم قال و أورد ا جوھری عجزہ و نسبہ لابن 
مقبل و ٥ال‏ : کذا ہو فی شەرا جعسی (التاج )1٢١١ ١١‏ ۔ 
ص ١١١ب ١١‏ : 

راخی ٭زارک عقوم ان تلم ہم معج القلاص بفتىان و اکوار 
لم پخرجہ وهو نی الأساس ٠ )۴۱٦:١۱(‏ 
ص ١٢۱ب :١‏ 

با دار کبشة لک لم تنفیر جنوب ذی خشب فحزم عصاصر 
قال (ذوخشب جبل) والصواب انہ بضم الخاء والھیں واد و بالتحريك من 
مخالیف الیمن (راجع البلدان لیافیت) ثم شال (و عصنصر موضع و کانہ ماء) 
و لعل الأوفق نہ جبل و ھدا هو الطاہر من سبة (حزم) إليه وھو قول الأزدی 
عند پافوت (الہلدان : ۱۴: ۱۲۸ء ہروت, ۷٥۱۹مء‏ و انظر الناج 
۰۳ء)ء 
ص ۱۳۳ب ۱١‏ : 

فاما ترینی قد اطاعت جنیہتی و خیط رأسی بعد ما گان اوفرا 
البیت فی الأساس ١(‏ : ۹۰) ولم یخرجہ الحقق ۔ 
ص ۱٢١‏ ب ۲٢‏ : 

وانی لاستحبی و فی ا حق ستحی إذا جاء باغی العرف أن أعذرا 

لم پخرجه وھو فی الاساس (۱: ۲۹۹ و اللسان (۳/ ۳۲۰) و التام ٢(‏ : 
۷ء. و (ستحی) تصحیف ف الاصل لم ینتبہ لە المحقق . و الصواب (و فی ا حق 
مسمح) تقول المرب : عليك بالحق فان فيەلسمحاً أی ضعا کا 8لوا ان نہ 
سط ددع ا وا اظهم) بدل (یاش امرف 


۹ 


ص ۱۴۸ : ب ۳٣‏ : 
و بنفعنا یوم البلاہ بلاؤهہ إذا استلسم الامر الدثور الغەرا 
آشار للحقق ا ی ان البیت فی الأماس (أمر) و الصواب آنە فق عادة (لم) 
راجع الأساس :٢(‏ ۴۲۱) . 
ص ١١١‏ ب ۱۷ : 
و غادر بالتیباء من جانب ا لحمی من اٹاء مغمور الملاجیم أکدرا 
لم بخرجہ وآنشدہ ابو العمیٹل فی الأثور (ص ٥٥‏ ہ؛ لندنء ۱۹۲۰) ٠‏ 
ص ١٤١٢١ب ۳٣‏ : 
ترود ظلباءہ آرام علہا کما کر الھجان علی الد'ٴوار 
گذا شکل (الداوار) بالکسرہ وعلق علیہ قائلا : و الدوار جممدار ١ھ‏ ولعل 
الصواب الدوار بالضم و التخفیف لغة فی (الدوار) عضعوما و مثقلا و ککتان ؛ 
صنم او ھومستدار رمل تدور حولہ الوحش (عن الجد) . 
ص ۱۷ ب ٤‏ : 
تراعیھا بنات مك صعل ‏ خفض مونہ غیر المرار 
گذا ورد (خفض) و ااصواب (خفیض) بالیاء ولعله تطبیع . 
ص ۱١۸‏ ب ۸ : 
ان کواکب ا جوزاء عوذ معطفة [حنت] عل ”حوار 
زاد بین العکفین (حنت) لیقیم الوزن ولکنہ لا یستقیم الا ب (احق) ہنالنین ۔ 
ص ۱١۴١‏ ب :٦‏ 
ولا اصطفی لم ااسنام ذخیرۃ ٛ إذاعزاریم السك :الال اقاترہ 
فاتد ان بت رواہة أخری ٠‏ وردت ق سای اتی ١س‏ ۲) وی 
( حمالسنام) ۔ 
صسص ٥٥١‏ ب ٠:۷‏ 
ولایامن الأعداء منی قذیمة ولا أشتم ا می" الذی آنا شاعرہ 


۔- 


ہا حن الاسایں عم ینہ اروایة أخری مزالك , قال الزخشری و ردی 





۳٢ 


ص ۱۷١ب‏ ۴۰ : 

فاصيح بالموماة رصعا سریحا فللإنس باقیہ و للجق نادرہ 
کتب الحقق معلقا عليہ: ورصع نری أنہ جع نادر للرصیعة وھی میرال اد ١ھ‏ 
قلت الظاہرمن عبارة المحکم (۱ ۲۷۱۰) ان الرصم واحد والجمع الرصائع 
وھو جمع نادر ٠‏ وفال ابوعبیدة فی خیلہ ( اللسان )۱۲٢١۰١۸‏ ان الواحد 
رصیعة وا مع رصائمع فلا آری ماقالہ ااحقق موجہا . 
ص ۸٥۱ب ۳٣‏ : 

[رفحت حوائل] حولل اتمامہ ‏ ارہ ... و دبرکبئة عرمس 
لأ ااحثق پسضش ا حروم و وضع النقط مکان ہمطضہا و الصواب کماورد فی 
مخطوملة ہانکی فور (الورقة ۱۷-١‏ ب) علی الوجہ التالی ؛ 

لقحت یہ من حولل لتمامہ رقباہ ذو دہر بکیشة عرس 
س ۱٦۸‏ ب :٦‏ 

هاجوا الرحیل وقالوا ان مشربکم ما الذنابین من ماوٴیة النرع 

قلت فی (الذنابین) وجوہ عدیدة . أنواھا (الرنایر) علی لفظ جمع (زنار) 
والدلیل علی ذلك مانقل یافویت من خط ابن الملی الاآزدی وقال معلقا عليه: 
وقد ذکر ابن‌مقبل زنائیر فی موضع آخرمن شعرہ (البلدان ۱۷ :٤٢ء‏ 
دارصادر) بعنی قولہ : تھدی زنار أرواح المیف۔البیت (دیوان ص ۴۱۸) 
وقد علمنا ان ہضم روی (تھدی زنایر) بالباء اللوحدة والأول آثبت , و دوہما 
(ذنانین) نقله البکری من خط عدالہ بن حسین بن عاصم اللغوی . وأما 
( الذنابین) فلا نساعد عليہ الروایة ولا ا حط النسوب لبعض الثقات ٠‏ 
و کذلک ( النزع) بالمجمتینء اضعف الوجہین ما أن الثابت بطریق الضبط 
اللغوی (الترع) بالاناة من فوقبا ثم الراء . ولیختلفوا فیہ الا ان ابن الاعرابی 
رواہ علی ان ازع صفة لماویةء فتازعہ اہن سیذة و اختار انە بدل من رماء 
الرنار) کان سال ؛: غفران ماء الزنانیر (راجع الحکم ٢‏ ؛ ۳٣‏ و اللسان 
۹)) اماقول ابن سیدة ردا علی ابن الأعرابی : لم نسمعھم قالوا آنیة ترع ١ھ.‏ 
فرینا لا یستقیم فقد ثبت: حوض ترع ہاو کوز ترع علی الوصف باآمدد 
من ترع الاناء ترعا (حر6): (الأ۔اس ۱۹ء الات ۴۸۰۰۹ نے 





۹ 


: ٢٣ ب١۱۷۳۴ ص‎ 

صافی الأدیم رقیق الخرین اذا ساف الرابض ق آرساغەکرع 
م بخرجہ عن غیرمنتبی الطلب وھو من ُوامد ابی العمیثل الأعرابی فی 
الکتاب المائور (ص ۴۳) ٠‏ 
ص ۱۸٢‏ ب ٢١١‏ : 

إذا انس بغہا اجتہ إن أیأستہ و ان جرت لە کنفا 
البیت فی تاج العروس ٦(‏ : ۲۴۸) ول یخرجہ المحقق ۔ 
ص ۱۸١‏ ب ۱١‏ : 

ہا الکواعب لماجثت تحدجنی بالطرف تحسب شیبی زادنی معفا 
لم یخرجہ وہو فی الاساس (١ء )۱۰١‏ والروایة (ما للغوانی اذا ما جثئت) 
ص ۱۸۵ب ۲ : 

و لیلة قد جعلت الصبح موعدھا ‏ بصدرۃ المنس حتی تعرف السدفا 
ورد عن اللسان ھذا النص : الذی رواہ ابوعمرو الشببائی : السدف قال وھو 
الصحیح ١ھ‏ و لعل ذلک تطبیع فان الصواب (وهو الصبح) . راجع تاجالعروس 
۰)۱۳١ :٦(‏ 
ص ۱۸۷ ب ٢٢‏ : 

مستخرب الرحل منہا مفرع سند وشمرت عن فیاف واجہت خلفا 
لم بخرجہ وھو نی الاساس ١(‏ : ۱۰۹ حرز) و (ستخرب) تصحیف لم بنتبە لە المحقق 
و الصواب (مستحرز الرحل) بالارای بعد الراء و المعنی ان موضع الرحل منہا 
عال مرتفعء وقال الزنخشری : أی سنامہا رفیع و آراد بالفافی وا خلف۔ وھی 
الطرق بین الجبال۔مابین ابطیہا من السعة ١ھ.‏ وبعد ذلک ما أوردہ المحقق فی 


تقمیر مستخرب الرحل) بیدو بطولہ "ہراہ بلا امتراہ ۔ 
ص ۱۸۸ ب ٢۲۸‏ ۱ 

نی عل' خظیا من فرط زید ان پل ما غرفا خثف 
لت دوایة این سبیدة فیما حکاھا ابن منظور (بلااف) ولا (فی الاف) ؛ 
مان الک وریز -_ 


۳۳ 


ص ۱۸۹ ب : ۳ 
رأھا فوادی ام خعف خلا لھا بقور الوراقین السراء الطف 
قال المحقق : و الوراقان موضع و اظنہ تثنیة الوراق ١ھ‏ , قلت لعل لم یش 
علی قولھم فی ذلک ان ابن مقبل ناہ (راجع تاج العروس ۷ : ۸۸) و ھنا 
الیکری بقول بعد ان ترجم الوراقین تالاً للوراق۔-ھکذا ورد فی شعر ابی 
مقبل واظنہ آراد المتقدم الذکر فشاہء علىی عاتقدم فی عدة أشعار (انظر معجم 
ما استعجم : ص ۱۳۷۱ء ط مصر) 
ص ٢٢٢ب ٤‏ ۔ :٥‏ 
تذکرت اخوانی اللذینں ہجرتھم کان مم یکن شکلی لھم مرة شکلا 
مجرتہم من غیر بغض ولاقلی و لکن عرالدھرکان لھم شنلا 
انفدھما اہن منقذ فی کتاب الدبار و المنازل ٦٢٢(‏ ظ . طبعة انس خالدوف 
موسکو؛ )۱۹١١‏ و الروایة فی الاول فقط (عہدتہم) ٠‏ 
ص ٢٢٢ب ٢٦۹‏ : 2 
أسرت بدععوص لستة اشہر آحفٴ علیہ بطنہا فترھلا 
لعل فی الاصل خرعاً اذەب من القافیة الأحرف المتوسطة فاجتہد المحقق 
فی استکمالپا , والکلمة فی مخطوطة بانکی فور ؛ وردت علی ھذا اڈثال (قنقلا) ولملھا 
(فنقلا) بااشاء النقوطة بثلاٹ من فوقہا ۔ 
ص ۲٢٢‏ ب ۲٢۰‏ : 
و اذا رای الوراد ظل باسقف یوما کیوم عروبة التطاول 
ورد فی التاج (۹ : )۱٢۴‏ دو اذا رمی٭ و (یوم) بدل (یوما) 
ص ۲٢٢‏ ب ٦‏ : 
وطافت بنا مرشق حرة برجاب تنتاب سدرا وحالا 
مم یخرجہ وھو فی اللسان ٢(‏ : ۲۸۲) و التاج :١(‏ ٥٥٥)ء‏ والروایة (جأِة) 
بدل (حرۃ) . 
ص ۲۲۹ ب ۱۷ : 


فافرقت من عاصع لونہ عل قلس یتین السہالا 


۴ 


نقل المحقق تفسیر البیت من اللسان' م رد ذلک قائلا : و ھذا غلط من. 
صاحب اللسان الخ . ولا ری وجہا التانیب علی ابن منظورء فان المتقدمین 
اختلفوا فی تفسیر (الماصع) علی مذھبین ۔ 

والصواب أن الکلمة (ماصع) من الأضداد, فجاء تفسیرہا فی اللسان علی 
احد معنییہا وقیل الماصع فی قول ابن مقہل ھذاء المتغیر قال المغانی وھواصح. 

و یروی (من ماصمح) للحاء و روی التیمی (من ناصع) أی أخطرہ 
وقال شمر (ماصع) یرید (ناصع) صیرالنون میم . و انظر تاج العروس (۸ )٥١٢٢‏ 
و اللان (صع) 

و نقل المحقق من اللسان آیطاً (فائرغن) ومی روایة بی عیدة اھ . 
والصواب (ابوعبید) وھو القاسم بن سلام . اذ جاء ذلک کذلک فی اللسان 
(سم) و المحکم ١(‏ : ۲۴۸۷) . 

: ٣٤٤ ب‎ ۲۳٢ ص‎ 

حملت علیہا فشردتہا ‏ ببامی اللبان یند الفسالا 
م پخرجہ وآنشدہ ابن منظور مع التا یل (ب )٣٤‏ فی اللسان :١(‏ ۷۹) و مه 
الریدی فی اتاج )۷۰۰۱٦(‏ . 
ص ۲۳٢‏ ب ٤٤‏ : 

کریم اانجار حمی ظہرہ - فلم بنتقص برکوب زبالا 
قلت لم بنتہہ المحقق لروایة آخری فی اللسان ١(‏ : ۷۹) والتاج :١(‏ ۷۰) 
وھی (ہرکون) بالنون ہدل ( ہرکوب) بالباء الموحدة . 
ص ۲٢٢‏ ب ۱۷: 

ہم الضاربون الیقدمیة تی ہما ق ا جفون أخلصنہ صیاقلہ 

۱ و توق الأساس )۱٥١ ۔٥ :٢(‏ و الروایة (تدعی) بدل (نعتری) 


ص ۷٢٢‏ پ ۳۴۳ : : 
لج ھی ہیف تہ پاطل ج دم بک 
رد وع منفوما باب تی تاج ادروں (۷ ۱۰۱۰]. 


یی 


ص٢٤٢‏ ب ۲۹ : 

إٰذا ظلت الەیس الُوامس والقطا ‏ معاً فی عدال یتبع الریح مائیلە 
ورد فی الأساس ( اذ أطلعت الطبعة الھندیة (۰ ٠ )٢٥١‏ 
ص ۲٥۸‏ ب ۱۷ : ٰ 

صدحت لنا جیداء تركض ساقبا عند الشروب بجامع ال لخال 
فی الاساس ١(‏ : ۲۳۹) روایة أخری (عندالتجار) بنل (عند الشروب) . 
ص ٢٢٢ب :۲٢‏ 

خود گان فراشہا وضعت به أٌضفاث ربحان غداة شمال 

لم بخرجہ و ہو ف البارع للقال (ص ۰۷) والروایہ (مغثت ە) بدل 
(وضعت پە) بقال : مغثت الشثی مغثٹا داکتہ 
ص ٢٦۸‏ ب :٥‏ 

و طفلة غیر جباہ ولا نصف من سر" شال ہا یاد و مکتوم 

قلت جباء بالہمز روایة الاصمعی (راجع تاج المروس )٠٥:۱‏ والذی رواہ 
(جباع) بالمین ہو اللیث فی کتاب المین (ص ١١٤۱ء‏ ط بغداد) واشتيہ ذلك 
عل ان سیدة حیثی قال : کذا رواہ الاصمعی غیر جباع والاعرف جباء 
(راجع اللحکم ۲۰۷۰۱) و عنہ فی اللسان (جبع) . 
ص ۲٦۸‏ ب ۷ : 

عانقتہا فائنت طوع العناق کما مالت بغارہا صھباء خرطوم 

لم بخرجہ و هو فی الاساس )٢٥:٥(‏ والروایة ( طوع العنان ) بالنوئین ء 
قال الزمخشری : و من الجاز آنا طوع یدک + و فرس طیع العنان. واستشہد 

سالبیتص. و ھذا فمااری آثت من (طوع الضاق) و ان ورد ذلك ق 

تاج المروس )٠٥ : ١(‏ 
ص ٢٦۹‏ ب ۹ : 

یعجہا الف الاسکاب وافقه آیدی الھبائیق بالثشاة معکوم 

قلت روایة ابن عباد (اصھب الاسکاف) بدل (اکلف الاسکاب) راجع التاج 
)٦٢٤٤(‏ قسال الزبیدی وقد صحفہ ابن عباد بافساء یعنی الاسکاب باباہ 
(اتاج ۰۱)ء ا 


ری" 


صسص ٢۲۷ب‏ ۱۹ : 
بانت علىی ثفن لأم مراکزہ جاق بہ ستعداآت أطامم 
فضرالجد (أطامیم) بالفوائم و فہ نظر کسا نبه علی ذلك الز بیدی 
(التاج ۸: ۳۸۱) ۰ 
ص ۲۷۳ ب ۲٢‏ : 
ما ٌطیب المیش اوآن الفتی حجر . تنبو الحوادث عنہ و ہو ماموم 
أنشدہ الثعالبی فی النمٹیل والحاضرة (ص )٢٥‏ والروایة (ماأنعم ) بدل 
(ما اأطیب). 
ص ۲۸۲ ب ۱١‏ : 
یبیت و حری من الرمل تحتہ الل نعج من ضائن الرمل أەیما 
ورد البیت فی شرح دیوان الطرماح باختلاف فی صدرہ علی النمط التالل: 
یظطلٴ و جرعیٴ من الأرض تحتہ 
(دیوان الطرماح : ص ۱۷۱ طبعة تذگارجیب ہ السلسلة القدیمة برقم )٥٢‏ 
و أخزمنہ الطرماح حیث قال : 
فبانت آفاضیب السمیٴ تلله . !لی اتی من عجمة الرمل ضائن 
والنابنة اظُعدی فی قولە: 
فہانت کان بطتہا پیٴ ریطة ‏ الی نج من ضائن الرمل أعفر ا 
ص ۲۹٢‏ ب ۲۷ : 
لیالل ایلی' علیٴ غائظ و لبیل ہوی النفس مالم تبن 
عند ال جوالبقی نی شرح ادب الکاتب (ص ۳۰۴): عائط+ قال: او ایروی 
(ناعط) یعنی الاول با ہمال أول اروف و آخرھاء و الٹانی ۔۔ھمثتین بعد الالف 
ول بعرف الحقق ٹیا عنھما, ما (غانظ) بالمعجمات اللات فغریب جدا. 
ص ۲۹۸ پب پا 
و فری المشیرۃ احراضہا و خلمی غزار ا طہب اللن 
مم یخرجہ والمجز فقط فی انی القتبی (ص ۸۲۹). 


می یہ جا 


مل 


ص ۲۹۹ ب ٤۳‏ : 
إذا سد بالحل آفابا جہام بؤج أجیج‌الظعن 
لم اپخرجہ و ہو بلا عرو فے الہارع للفال (ص )۱١١‏ والروایة (یداج 
دجیچ الظعن ) . 
ص ٣٣۳ب :١‏ 
قد فرق الدھر بین ا حی بالظمنں و بین آرجاء شرج یوم ڈی یقن . 
روایة الصاج )٦۹۹ : ١(‏ بین ا حی و الظن , بالعطف. و فه ایطا 
بالپاہ ٤(‏ : ۷۲) و ییدومن معجمالہکری ان ابا عبیدة ضبط ( ڈایفن ) بالفاء 
و قال ہوماء . وقال ابو حاتم : هو موضع واظتہ بالقاف (معجم ما استعجم 
ص ۱۳۹۷ طبعة السقاء) وھو ماء اہنی نمیر بن عامر بن صعمعة عن یا قوت 
(تاج المروس ۹: ٠)۴۷۱‏ 
ص ۳۰٣٣۴‏ ب ۴۱ : 
پرفان نی الریط لم ینقب دواہرہ ‏ مشی النعاج بحقف الرملة ا حون 
البیت فی تاج العروس :١(‏ 1۲۹۹) ولم بخرجھ . 
ص ۷١۳ب ۲٢‏ : 
یثنین اعناق آدم برتمین بہا حب الاراك و حب الضال من دنن 
فی التاج ١(‏ : ۲۹۹) دمن (بالیم ) و لمله تصحیف . 
ص ۳۰۷ ب ۳۳ : 
یعلون بالمرد قوش الورد ضاحیة علی سعابیب ماہ الضالة اللجن 
قلت علی ہذا الوجہ آنندہ ابن میدة فی الحکم )۳۱٣ :١(‏ و الخصص 
ینا (۱۹۰۰۱۱) فلا عبرۃ ایظن من حکی عنہ صاحب اللسان: واظنہ فی الحکم 
آیضا (ماء الالة اللجز ) باارای اھ٠‏ 
ص ۳۱۹ ب ۱۴: 
وطاسم دعس آآثار البطی بہ نائی الخارم عرنینا فعر نینا 
رؤایة للحکم (۱ : ۲۹۴) : ومتیل ہ و یلقی 'للخارم بدل ( وطاسم ) 
و( نائی للغارم). 


١ص ۳٣۰‏ ب ۱۸: 
فی مشرف لیط لباق البلاط بە کانت لساسنہ تھدی قرا بینا 
فانہ ان یراجع للعانی الکبیر ء علی أنہ أحال علیہ فی تخریج الثلانة 
الثتالة قبل ھذا البیت ٠‏ و فی العانی روایة أآخری ( لیوق ) و العنی سواہ . 
و عجز الیت مکنا : 
کانت بشاشتہ ُمھدی فرا بینا 
یقول کان حسن ذلك ‏ الەوضع و أئہ باھداء القربان (العانی الکبیر 


ص ۲۹۹) 
س ۳۲۱ ب ۱۹: 
صوت النوا فیس فبہ ما نفرطهہ ابدیی اجلاذی و جون ما بغفینا 


اُورد القتیہی فی تفسیر الیت فائدة طریفة, نصہا : وقال اہن الأعرای 
وم نزل نظن ان ا جون قی ھذا البیت ا حمام ء وما یغفین من الہدیر ؛ حتی 
حدثت عن بعض ولد آبی بن مقبل أن ا جون . القنادیل سعیت بذك اہیا ما 
(المانی الکببر ص ۲۹۸) . 
ص ۳٣٣۲٣ب‏ ۲۳: 
واستحمل الشوق منی عرمس سرح ‏ تخال بافڑھا باللیل مجنونا 
أخاف ان یکون ( الشوق ) تصحیفا عن ( السوق ) باھمال الین . وآنشدہ 
القالل فی البارع (ص )٥٥‏ بلا عزوء والروایة ( واستعمل السیر ) . قال و البخر 
ضرب بالرجل والعصا و الباغز اسم منە ٠‏ 
ص ۳۷٣‏ ب ۳٣۳‏ : 
کان أءین غرلان اذا اکتحلت بالائمد الجون قد قرطنہا حینا 
ایل الصواب ( قد اقرضنا ) ٠‏ 
٦‏ ب ٣٣‏ : 
ا گائہن الباء الأدم اُسکما ضال بر ارضال ہدارینا 
ال : وقرۃ موضم ترجح آئہ واد اہ قلت لعل اصواب (دل ٠‏ 
پالرلی قال الازھری وریت السودة فی دیار سعد بن زید مناة رملة بی 


م۸ 


(غزرة) وفیە أحناء جمة ( معجم الہلدان ١١‏ : ۲۰۳ بیروت واللسان ج ۷ 
٥ء‏ والتاج )٥٦ : ٤‏ . 
وقال معلقا علی دارین (موضع أیعنأً ونر جح أنہ واد و لیست ھی دارین 
القریة الفارسبة ) ولاادری ماذا حمله علی ھذا الترجیح . ولعاه زعم ان دارین 
القریة الفارسیة غیر دارین بالبحرین . 
ضص ۳٣۰,‏ بت ٤٤‏ : 
مالك تجری الینا غیر فی رسن وقد نکون اذا نجريك تعاینا 
رویة الأ ساس (۱: ۲۲۱) : آراك تجری الینا. وأما ( تجزی ) باازای 
فاراء تصحیفا أو تطبیعا . و (نعیینا) من الاعیاء أوفق بنظم الکلام . 
ص ۳۳۹ ب ۹ : 
وقد أفضلت عینی علی عینہ۔البیت 
صوابہ ( وقداً فضلت عینی علیٰ رأی عینہ) علی ماورد نی خطوطة ہانکی فور 
( الورقة اك ۳٣‏ ظ ) وکذاك فی الاصل الترکی أیضا کما یتوضح من راموز 
الصحیفة الأحیرة ( اك ٢٢١‏ ب ) ولعلہ سقط مطعی . 
ص ۴٤٣٢‏ ب ۲۸ : 
افرت بہ نحران اثم حبوئن فنثلیث فالأرسان فالقرظان 
روایۃ الھحری ( فالأرصان ) بالصاد بدل الین . قال : والرصن 
والارصان و ا مرصن ء الفاظ یحف ەوضعا ۔ہلاء یسیل املماء من الفاظ وھو عال ء 
فیستریض فیا٠‏ وھی لعة خلعم و بلحرث بن کعب ء جتمع ملتقی الوادبین 
یصبان ى الغابط ومنه قول تمیم بن أَبىَ بن مقبل بھجو النجاشیٴ : أقرت بہ ۔ 
البیت وقال عقیب ذلك: کل ما سمی من دار بنی ا حرث اھ ( کتاب 
التعلیقات و النوادر ‏ الورقة اك ٣١۴‏ ظ , مخطوطة الکنب الاسبوی فی گلکتا ) 
قلت لپ بردشو مما تقدم فی المعاجم المروفة الا ان الجد قال : 
والارصان ع لبلحرث بن کەب اھ و لم یزرد علیہ الریدی بشی ۔ 
ص (۳٦٣‏ رقم :)۲٢‏ 
وقد ضمرت بجرتیا سلیم عاشتا .کیا سی ای کے 


۹ك 


الکلام علی ھذا البیت کسا مر فی مقسالل عن نثرتہ لدیوان بر بن 
ای خازم' 
ص ۴۷۴ (رتم ۴۰) : 

بلا حب کمقد العن و علهةه آیدی المراسیل فی روحاتہا خنفا 

ورد فی للحکم )۱٥٤١١(‏ : بلاعب بالمین و (روحاتہ) کما جاء فی اللسان . 
و جاء (فی دو داتہ) فی تاج العروس )۱۰٠٢١(‏ ٹم ورد : دوداته آثارہء و جعلما 
مثل آثار ملاعب الصہان ۵۱ 

و لعل الحقق لم یصب فی تفسبرا حتف حبث قال : والحف جع 
ا حنوف و ھی اللینة الیدبن فی السیر تضرب بھما نشاطا ہ فان الصواب ہنا 
انہ جمع خیف و الحنیف الطریق قالہ آہو عمرو و استثھد بالبیت . نعم ورد 
ا هخف جمع خنوف ف بیت آخر لان مقبل (دیوانہ ص ۱۸۱ ب )٦‏ 
والعجب انہ مع امتقائہ من تاج المروس فی تفسیر ھذا البیت لم ینتبہ لیا 
اور دہ الزیدی عن ای عمرو فی الادة عیناء 
ص ۳۸۸ب ۱۸ : 

یف الردی رداح فی تأودھا ‏ محطوطة لان والاحشاء ەطبول 

روایة الأساس (۴۱۸:۱) : ضمرالردی ۔ 
ص ۳۸۱ ب ۳۸ : 

کانضا بین عيه وزرت من صیغہ فی دماء القوم مندیل 

أغفل الحفق روایة آخری وردت فی المسانی الکبیر (ص ۱۸۰) وہەی 
( بین أذیه). 
ص ۳۸۸ ب ٤۳‏ : 

نذری ال حزامی باظلاف مخذرفة ‏ و وقہن اذا وقعن تحلیل 

لم پخرجہ و ہو فی تاج العروس :٦(‏ ۸۰) معزوا لاہن مقبل. والروایہ 

(وقوین) و فیہ (یصف مقبرۃ) بالیم نصحفت عن (بقرۃ) . 


(۷) مراجم بجاڈ علوم اسلامپہ ( ۳ )۱٢۹۰‏ 





ص ۳۹۰ ب ۲: 
و تھری اذا الیسں العتاق تفاضات ہھوی آقدوم القین حال غالہا 
ورد فی للحکم (۲: ۱۱۷) جال با جیم. 
ص ۳۹۲ (رنم :)٥٤‏ 
رحلت إليك من جنفاء حتی . آنضتف اہ بینك بالطال 
ورد فی المقصود و المدود لابن ولاد (ص )۲٢‏ وا حہرة لان درید 
)٦١١٤٤٤(‏ لا عزو و فی پعض نسخہا مسوبا لربان بن سیارالفزادی و فی 
اللمان (ج ۸۰۰) آلزیاد بن سپار الفزاری (تصحیف) وانظر أ٘بضاالامان 
(ج ۲۹۹۹ وله فی تاج الەروس )٦٦:٦()‏ و روایة اللسان (حیال بیتك). 
و الطالی روضات واحدھا مطلى ( مقصور ) عن علی بن حمزة ٠‏ 
ص ۳۹٢‏ (رقم )٣۷‏ : 
عوازب لم تسمع نوخ مقابط.. وم تر نادا تم حولو جرم 
انعدہ القتببی نی الشعر و الشعراء (ص ٦۲۷۰ء‏ لیدن ۱۹۰۲) لطفیل 
الفنوی فی ترجمته و ذکر ان الحطیئة أخذ منە ۰ 
یں ان تچ 
تمشی بہ الظلمان کالدھم قارفت ‏ بزیت الرهاء ا ون والدفل طالبا 
فی ناج المروس (۴۲۹:۷) روایة آخری (کلأدم). والدفل علی 
الاممال یکسر فقط والذفل بالاعجام یکر و یفتم. وجاءت الروایة 
بالوجہین . انتہی 
کلکة ابو محفوظ الکریم معصومی 
۰ءء الدرسة العالیة 


فہر ست مطبوعات ادارۂ علوم اسلامیہ 


سلم یونیورسٹی علی گڑھ 
فارسی 


برگزیدۂ شعر فارسی معاصر از ڈاکٹر منیب الرحمن 
)(دو حمے ) 


جدید فارسی شاعری از ڈاگٹر میب الرحمن 
اردو 


ھندستان میں ری اآدب اور علوم اسلامیہ کی ندریس و تحقیق 


از ڈاکٹر عبدالعلیم 
ترکی از ڈاکٹر اکمل ایوبی 
عراق از ڈاکٹر محمود ا لحق 
لے کا پنا 


ماج کا پیلیکیفنز, خور وارڈ__ 
وا کر 


و ا زس ور ا 


١ 


۲ 


۳ 


ذ5 


فھر ست مطبوعات ادارۂ علوم اسلامه 
مسلم بونیورسٹی عل یگڑھ 


عربی 


معرفه اللذامب تحقیق ڈاکٹر عبدالعلیم 
اتا 
فضائل من اسمه أحمد أو محمد لان بکر البغدادی 
تمیح و :حشیہ ڈاکٹر مخنار الدین احمد 
قبعمت ۔/٢‏ 
الخضار من شعر ابن الأمینة اختار ا الد یق 
تصحیح و تحشی۸ ڈاکٹر مار الدین احمد 
۔]|ہ 
رسالة فی ضبط مواضع من ا حماسة لأبی لال السکری 
تمرح و تحشبہ ڈاکٹر مختار الدین احمد 


(زیر طبع) 
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مسلم یوئیورسٹی علگڑم 
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ەصملہء -ط7 :1د7ت ا ص/۸ 07 ۲ط وعل-تھ ام۸' نل۸“ شاجعطة 
٥۵۵٤‏ 0معوز مھ بجہمەہ وئعقا لد ۶۸۵٤۵‏ نا۶۸ طاہەمیا5 ۶ہ دول؛ ؛جزد 
۔صھاا مز( ؛طجںمنا) [۵ءءطانا ]ہ 1٥۷۰۱:84‏ ۴ط) ٤ہ‏ [۷٥ا1زتا‏ ١ط‏ صےفلر 
۵۵۵۷-٤۵‏ لط م) ذہددءصرں ز[دنفھ ‏ ,معد(:[ زئه ممنا۸۵ء٣حہ۳:مز‏ فزمط بزتر 
فومنادفصصہظ عط قصه صداء1/) سٌلرثاءله اتوتا ٣ص‏ ستا:آ۔اہ ال ناصہ ماجوںپ 
ڈمعلاتمرلد افص حفط ر1925 مز امنظلجامر :51 .رڈ ھسس:ہ0 ۲ہ 
(ہمئڑ) مماولاہۃ ١ض‏ دوہ ج٠‏ اداد ماود اط ١ط‏ ه۷ ۲ ”×ط 
کہ اص ب٥ہ)‏ احساثت امہ ے ذ رھنتطا ٠١‏ َصنة ۶مھ ,ء1 ٭یقائلەم صو:7 
ا٥ہ‏ ہندگھ ما مز ٭رةاعاص۔ ١‏ مچدہ: با فمہبہ نا ءا ٤‏ طحدد 
۳۴) علطل ٭ عەماد )مەااطئلمز ‏ 'صفھ شناء ومزنعویءء غا:دہ مدمفدرد 
دز ونفظا× اط۸: لل۸' طارمنڈ اہ مممف) عطاہ قدد من .مفتدع 


غاعلااہ عممصیع مب سا قممسمتة مو ۔ 


4۸ 01ات۶ 2۸۸7۸71۵ 


(00٥8 * 08210818 6 


8700125 وم اسم 12ص سد ٠.‏ 
۹۷٤‏ +1 02۶ 
1780۸ 


